لحم 
لم 
کے 
= 


o 
۳۹ 
4 
o 
۲43 
52 
تن‎ 


29۵۱ 00/01 


الدکتور الدکتور 
عبد الوهاب السيري . . عزیز العظمة 


العلمانيّة تحت المجهر 


سوس 


الدكتور عبد الوهاب السيري 
الدكتور عزيز العظس1 


العلمانية تحت المجهر 


الطبعة الأولى 
جمادی الثانية ۱۸۲۱ هم 


أيلول (سپتمبر) ١٠٠1م‏ 


الرقم الاصطلاحي للسلسلا: ۳1۰ 

الرقم الاصطلاحي للحلقة: ۱۳۹۲۱۰۱۳۱ 

الرقم اندولي للسلسلا : 6 -1-57547-147 15300 
الرقم الدولي للحلقة : ISBN: 1-57547-809 - J‏ 
الرقم الموضوعي: ۳1 

الوضوع: مشكلات الضارة 

العدوان: العلمانية تحت الجهر 

التأليف : د. عبد الوهاب السيري-د . عزیز العظمة 
الصف العصويري: دار الفکر -دمشق 

التنفيذ الطباعي : مطبعة سيكو - بيروث 

عدد الصفحات: ۳۳۲ ص 

قياس الصفحة: ۲۱۶ سم 

عدم اللسخ : ۰ نسخة 

جميع الحقرق محفوظة 

ینم طبع هذا الکتاب أو جزء مئه بكل طرق الطبع 
والتصوير والنقل والشرجمة والتسجيل الرلي 
والسموع والحاسوبي وغيرها من الحقرق إلا بإذث 
حطي من 

دار الفكر بدمشق 

برامكة مقابل مركز الانطلاق الرحد 

ص . ب : (۹0۲) دمشق - سورية 

فاکس ۲۲۳۹۷۱۱ 

هاتف ۲۲۱۱۱۱۱۰۸۲۲۳۹۷۱۷ 

لا مضه ۱۱۱ 

E-mail: info © تامالعلا‎ 


الوضوع الصفحة 

ا محتوى 3 
كلمة الناشر 7 
مصطلح العلمانية ۹ 

د. عبد الوهاب السيرتي 
متتالية العلمانية وتطور الصطلح ۱1 
التعريفات المخحتلفة للعلمانية 5١‏ 
تعريفنا للعلمائية ۱1۹ 
الإشكاليات الأساسية للعلمانية ۱۷ 
العلمائية في الخطاب العربي العاصر ۱-۳ 

د. عزيز العظمة 
١‏ السطحية في التناول دما 
۲- الاحتجاج بالغربة عن ابحتمم ۱۹۸ 
“ل التداول الأيديولوجي للعلمانية ۱۷۹ 
4 امتداد عطاب الأصالة إلى بالات آرحب في الفکر العربي ۳۱۵ 
التعقييات ۳۲۹۵ 
تعقیب الد کتور عبد الوهاب السبري ۲۳۷ 
تعقیب الد کتور عزیز العظمة ۳۹۱ 
فهرس عام ۱۸۳ 


تعارین ۱۹۷ 


كلمة الناشر 


(العلمانية) - ذلك الصطلح الذي آثار من الجحدل والصراع منك 
فجر النهضة ما م پثره مصطلح آنصر.. حى غدت ثنائية العلماني 
والاسلامي اک الثنائيات تداولا: وأعتاها تأبيا على التجامل أو 
التناسي» فضلا عن الاهمال أو التلاشي - ستکون موضوعنا للحوار. 

لقد تشیث کل فريق.كسلماته؛ وتسترس بنظرياته؛ مدعياً احتکمار 
الحقيقة» وحيازة العرفة.. حتی تكلست الرژی: وتعحرت الفاهيم» 
وتمايزت الواقع» وراح كل فريق فرح عا عنده؟ برفض الآخرء يروم 
ثفيه أو إسكاته. 

فما جدوی الحوار إذن؟] 

ماحدوی أن نرفع إشكالية العلمانية إلى منصة الحوار من جدید» 
بعدما كانت قد أشبعت تا ودرساء وتسللت إلى مواقع التطبيق 
الفعلي» في زحمة الصياح والتهارج؟! 

هل سيكف الاسلامي عن رمي الآخر بالروق والتتکر لزاثه 
وبالتقليد الأعمى ني لحظة انبهار بالغرب» وبالابتداع والتحلل 
الأحلاقي و الفكري» وبالدنيوية والمادية علمياً و اقتصادياً: وبالإباحية 

والطواف حول الجسد وتلبية مطالبه اجتماعياء وبالإفلاس في 

مشاریعه وتطبيقاتها عملياً وواقعياً؟! 


۸ كلمة الناشر 


وهل سیکف العلماني عن اتهام الآخر بتنکبه سبیل العفل وحرية 
الفكرء والانکفاء إلى التقل وقيود النسصء وبالأصولية والخرافية 
والاضویة؟! ش 

هل سیکف عن تسفیه الآحر» واختزال تاریخه وحضارته إلى جرد 
أحيلة وصور ير مها حول اظ جنقثة من فوق الأرض مالا من قرار؟! 

أم سيكف عن احتکاره العرفة والفهم والرقي ولتقدم والاستتارة؟1 

مهما يكن المآل؛ فان الحوار ‏ إن انضبط بقواعده وآدابه - يظل 
الوسيلة الأفضل لتليين ماتصلب» وتفتيت ما تحجر أو تكلس من 
الأفكارء ولتابعة مسيرة الإنسان في معارج التقدم والارتقاء. 

لاشيء كالخوار يشحذ الأفكار ويحرض على ثوليدها؟! والأنكار 
كائنات حية تولد وتئمو ثم تشیخ وتموت» وإما تبلق الحقيقة من 
احتكاك الأفكار وتزاوجهاء آما الفكر الأحادي فإنه عقيم لاینجب. 

ولاشيء مثل النقد يفرز الأفكار وينقيهاء فيرعى ابلید ويدنن 
الیت» ویحکم الطوق على القاتل منها حتى لايفتك بالمنظومة الفكرية 
للمجتمع؛ أو يخل باستمرارية تطورها وثمرها. 

وحين تدعو الدار أساطين الفكر إلى منصة الحوار في أهم 
إشكاليات العصر فإنها تارك للقارئ أن يحلل ويقارن ویوازن؛ فهو 
ناقدها البصير الذي تثق بقدرته على الحكم في من كانت له الحجة 
البالغة ومن كانت حجته الداحضة وعلى پیز من استطاع أن يشب 
عن الطوق» من ظل تا داحل شرنفته» لايتنفس من الهراء الطلق» 
ملتزماً مكانه لايريم. 


الد کتور 
عبد الوهاب السيري 


مصطلح العلمانيّة 


مصطلح العلمانية 
د. عبد الوهاب المسيري 


يرد في المعجم الفكري والسياسي العربي عدة مصطلحات مشل 
رالاستنارة» وررالتحديث) ورالعولة» شاع استخدامهاء وانقسم الناس 
خصرصها بين مؤيد ومعارض. ولعل من أكثر الصطلحات شيوعاً 
وإثارة للفرقة مصطلح روالعلمانية, الذي يتم الجوارء أو الشجار» 
بخصرصه بحدة واضحة»ء تعطي الانطباع بأن هذا المصطلح محدد 
العاني والأبعاد والتضمینات. 

ولكننا إذا دققنا النظر قليلاًء وجدنا أن الأمر أبعد ما یکون عن 
ذاك» والصطلح هو ترجمة لكلمة ««سکیولاریزم «Secularism‏ 
الا نحليزيت» وقد استخدم مصطلح ررسکیولار تقاناءع8) لأول مرقه 
مع نهاية حرب الثلائین عاما (عام ۱۹4۸) عند توقیع صلح وستفالیا 


۱ الدكتور عبد الوهاب المسيري 

وبداية ظهور الدولة القومية الحديقة» وهو التاریخ الذي يعتمده کثیر 
من الورخحین بداية لولد الظاهرة العلمانية في الغرب. 

و کان معنی الصطلح في البداية محدود الدلالة ولایتسم بأي نوع 
من آنواع الشمول أو الابهام» إذ تمت الاشارة إلى «علمنة» متلکات 
الكنيسة وحسب ععنی رنقلها إلى سلطات غير دينية»» أي إلى سلطة 
الدولة أو الدول الي لاتخضم لسلطة الكنيسة. وفي فرنساء في الفرن 
اشامن عشرء أصبحت الکلمة تعب (سن وجهة نظر الكنيسة 
الكاثوليكية) «المصادرة غير الشرعية لممتلكات الكنبسة». أما من 
وجهة نظر مجموعة المفكرين الفرنسيين المدافعين عن مل الاستنارة 
والعقلانية الادية والمعروفين باسم «الفلاسفة» (فیلوسرف واثط2- 
قعطتهة) (ريشار إليهم أيضاً باسم ررالوسوعیین)» فان الکلمة 
كانت تعن رالصادرة الشرعية لممتلكات الكنيسة لصا الدولة». 
ولكن ابحال الدلالي للكلمة اتسع وبدأت ثتجه الكلمة نحو مزيد مسن 
ال کیب والابهام على يد جون هوليرك 2019720016 صطمل (۱۸۱۷- 
5 أول من صك المصطلح ععناه الحديث وحوله إلى أحد أهم 
الصطلحات في الخطاب السياسي والاحتماعي والفلسفي الغربي. 
وقد حاول هوليوك أن يأتي بتعريف تصوّر أنه محايد تماما (ليست له 
علاقة مصطلحات مثل «ملحل, أو رلا أدري»). فصرّف العلمانية 
بأنها: رالایان بإمكانية اصلاح حال الانسان من خلال الطبرق 
المادية؛ دون التصدي لقضية الایعان سواء بالقبول أو الرفض». 


مصطلح العلمانية ۱۳ 

والحديث عن «اصلاح حال الإنسان» ليس حديفاً ایدم كما قد 
يبدو لأول وهلة» فهو یفرض وجرد فموذج متکامل ورؤية شاملة 
(للإنسان والكرن) ومنظومة معرفية قيمية يمكن راصلاح حال 
الإنسان» حسبها. وهنا يحق لنا أن نسأل: هل مشل هذه المنظومة 
ررتضافم إلى العلمانية أم أنها جرء لايتجزأ منها؟ فان كانت تضاف 
لبهاء فمن آي مصدر نستفیها؟ وهل الأسر مبزوك لكل انسان أو 
جتمم أن يختار مشل هذه النظومة؟ وان كان جزءا عضوياً من 
العلمانيةء أي النموذج الكامن وراء الصطلح: فهل حدد هوليوك 
السمات واللامح الأساسية لهذا اللموذج؟ أعتقد أن الاحابة عن مشل 
هذا السؤال الأخير بالنفي أو الإيجاب سيكون أمراً صعباه فهوليوك 
لايتصدى بصراحة ووضوح لقضية القيمة (هل هي قيم مادية؟) أو 
قضية العرفة (هل مصدرها السواس وحسب؟). وهو يتحدث عن 
الإنسان دون تعريف للسمات الأساسية لما يشكل جوهر الإنسان 
الذي ستتم العملية الإصلاحية عليه وباسمه (هل هو إنسان 
طبيعي /مادي؟). 

ولكن على الرغم من كل هذا مده يتحدث عن الإصلاح رمن 
حلال الطرق المادية»» فهل يعطينا هذا مفتاحا لطبيعة النموذج الذي 
سیتم الاصلاح حسبه؟ وألا يعن تبن الطرق الادية تبنياً للرؤية المادية 
للانسان» ولهذا من المکن راصلاحه» بالطرق المادية؟ وألا يعي هذا 
رفضاً كاملاً لامان؛ وليس جرد عدم التصدي له كما يدعي 


14 الدكتور عبد الوهاب المسيري 
هوليوك؟ إن المصطلح الذي تصور هوليوك أنه ممايد؛ ليس ايد 
تماماء فهو يشير من طرف ححفي إلى رؤية شاملة للکون, وإلى منظومة 
قيمية انسلعت عن الایعان الديي وتبدت الطرق المادية. فهل تينى 
هوليوك نموذجاً مادیا شاملاً دون أن يدرك هو نفسه ذاك» مع أنه 
تصور أنه سيترك الایمان الدین وشأته؟ (وهو أسر س بطبيعة الخال 
مستحيل في هذا الإطار الشامل)؟. 

تعریف هوليوك إذن تعريف مختلط الدلالة يزعم أنه لايتصدى 
لقضية الإيمان سواء بالقبول أو الرفض» أي أنه حسب زعمه - 
تعريف جزئي لاينطوي على رؤية شاملة للكون» ولكنه مع هذا یتسم 
بالشمول ويتضمن رؤية شاملة للکون» رؤية قد لاتكون واعية 
بنفسهاء وقد يكون صاحبها غير واع بهاء ولكنها هناك؛ متضمدة ف 
الصطلح» وإلا فبماذا نفسر عبارة رراصلاح حال الانسان بالطرق 
الادیقی؟. وقد ألقی هذا الوضم بظلاله على معنی الصطلم وعلی 
بحاله الدلالي في كل العاجم اللغوية والحضارية. 

والتطور اللاحق لعنی الصطلح لم یساعد الأمر كثيراء فقد تقلص 
عند بعض المفكرين بحيث أصبح يعي رفصل الدین عن الدولة». 
وهذه العبارة ترجمة للعبارة الإنجليزية «سيباريشن أوف تشيرش آند 
ستيت 518 Separation of church and‏ وهی من أكثر 
التعريفات شيوعاً للعلمانية في العا سواء في الغرب أو في الشرق» 
وهي عبارة تعن حرفياً فصل الؤسسات الدينية (الكنيسة) عن 


مصطلح العلمانية 1 
الوسسات السياسية (الدولة) » . والعبارة تحصر عمليات العلمنة في 
محال السياسي وريما الاقتصادي أيضاً (رقعة الحباة العامة) ولاتشير 
من قريب أو بعيد إلى شتى النشاطات الانسانية الأصرى» أو إلى 
النموذج الكامن وراء عملية الفصل. 

وأعتقد أنه ينبغي التوقف قليلاً هنا؛ لتوضیح آمر آتصور أنه مهم 
قد يغيب عنا رغم بديهيته؛ وهو أن راقع الإنسان يتكون من مستويين 
أو بنيتين) البنية الظاهرة والبنية الكامنةء وعادةٌ ماتكون البنية الظاهرة 
تبدياً للکامنة. وأفضل أن أراهما باعتبارهما دائرتين متداحلسین» 
الأولى صغيرة (ونشير لها بالجزئية) والأحرى كبيرة ونشیر لها بالكلية 
وهي تحبط بالأولى وتشملهاء وهي ,عثابة الاطار الذي ينتظمهاء 
ويمكن القول: إن الأولى إن هي إلا محرد إحراءات تشكل تبدياً 
للثانية» ولاعکن فهمها حق الفهم إلا بالرجوع إلى الدائرة الأثمل» 
لأن هذه الدائرة الأكبر هي البنية الكامنة والرجعية النهائية» وفي حالة 
العلمانبة يشكل الفصل بين الدبن والدولة الدائرة الصغيرة الجرئية 
الإجرائية» وهو دائرة لاعکن فهمها في حد ذاتهاء ولا بالعودة إلى 
الدائرة الشاملة الأكبر ال تشمل الأمور النهائية والمنظومات العرفية 
والأحلاقية الكلية الي مت عملية الفصل في اطارها. 

ونحن نذعب إلى أن عملية فصل الدين ومؤسساته عن الدولة 
عملية حتمية في جميع المجتمعات» باستثناء بعض الجتمعات الموغلة في 
البساطة والبدائية» حيث بد أن رئيس القبيلة هو النبي والساحر 


15 الد کتور عبد او المسيري 
والكاهن [وأحياناً من سلیل الآهة] وأن طقوس الحياة اليرمية طقوس 
دينية. فقي امجتمعات المركبة نوعاء ثمة تمايز بين السلطات أو احالات 
المعتلفة يبدأ في البروز (وهو أمر يعرفه أي دارس للمجتمعات 
الإنسانية).وحتى ف الإمبراطوريات الوثنية الي يحكمها ملك متأله 
فإن مد تمايراً بين الملك المتأله» و كبير الكهنة؛ وقائد ابلیرش! 
فالموسسة الدينية لايمكن أن تتوحد بالژسسة السياسية في أي ت ركيب 
سياسي وحضاري مركبء اما مثلما لايمكن لموسسة الشرطة 
الخاصة بالأمن الداخلي في الدولة احديثة أن تتوحد يموسسة اليش 
الموكل إليها الأمن الخارحي» كما لاعکن للموسسة التعليمية أن 
تتوحد بالموسسة الدينية» وفي العصور الوسطى المسيحية؛ كانت هناك 
سلطة دينية (الكنيسة) وآحری زمنية (النظام الاقطاعي)» بل داحل 
الكنيسة نفسهاء كان هناك بين رحال الدين من ينشغل بأمور الدين 
وحسب ومن ينشغل بأمور الدنيا. 

وحینما قال الرسول 25: رآنتم أعلم بأمور دنياكم»» فهو في واقع 
الأمر يقرر مثل هذا التمایز الژسسي (فالقطاع الزراعي؛ حيث عکن 
للمرء أن يؤبر أو لايؤبر حسب مقدار معرفته العلمية الدنيوية» 
وحسب ماكليه عليه عقله وتقديره للملابسات» متحرر فی بمض 
جوانبه من المطلقات الأحلاقية والدينية). وثمة تمييز هنا بين الوحي 
(الذي لايمكن الحوار بشأنه) وبين عملية الزراعة ال تتطلب خبرة 
فنية معينة)ء أي إن ثمة تمايزاً بين المؤسسة الدينية والوسسة المدنية 


مصطلح العلمانية ۱۷ 
مثلة في قطاع الزراعة)» ومع تزايد تركيبية الدولة الاسلامية (مع 
الفترحات والمواحهات)» ترايد التمايز بين المؤسسات» وتزايد الفصل 
فيما بينها؛ ومن سم» فان فصل الوسسات الدينية عن موسسات 
الدولة والژسسات المدنية عملبة ليست مقصورة على احتمعات 
العلمانية بأية حال» وإنما هي عملية موجودة في معظم المجتمعات 
المركبة بشكل من الأشكال (ومن هنا بحد من يقول: إن المسيحية 
عقيدة علمانية» ومن یقول: إن الإسلام دين علماني» وهكذا). 

ومع هذا حصر بعضهم نطاق العلمانية في هذه الدائرة الضيقة 
وحسبء واستبعدوا الدائرة المعرفية المرجعية الأثمل؛ وتعرييف 
العلمانية على هذا الحو يتجاهل قضية المرجعية والدموذج الكامن 
وراء المصطلح, إذ لابد أن نسأل عن الاطار المعرفي الكلي والنهائي 
الذي نتم في إطاره عملية الفصل» وقد أدى هذا إلى خلل كبير» إذ إن 
مصطلح «علمانية» عُزل عن أي مرجعية نهائية» وأصبح يشير إلى 
حموعة من الإجراعات» وكأن الأمر خسم بهذه الطريقة» مع أن هذه 
الاجراءات يختلف مدلوفها باختلاف مرجعيتهاء ولايتحدد معلى 
الصطلح إلا بالعودة شاه وأصبح هناك من يستخدم مصطلح 
ررعلمانية» مشيرا إلى عملية فصل الدين عن الدولة في إطار غير مادي» 
وهناك من یستخدمها للإشارة إلى عملية الفصل باعتبارها تبدياً 
لمنظومة مادية نسبية (كما سنبين فيما بعد)» وكلاهما يستخدم نفس 
الكلمة وكأنها تع نفس الشيء والأسوا من هذاء أن هناك من يبدأ 


۱۸ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
متصورا (أو زاعما) أنه يتحرك داحل الدائرة الصغيرة الجزئية» وأنه 
لاشأن له بقضية المرحعية» وينتهي به الأمر في الدائرة الأشل حيث 
يتصدى للأمور الكلية والنهائية الرجعية» كما فعل هوليوك» وکما 
يفعل كثير من المفكرين في الشرق والغرب (كما سنبين فيما بعد). 

بالإضافة إلى هذا الخلل الأساسي في المصطلح وتحركه بين 
الدائرتين الحرئية والشاملة» نحد أنه قد تقلص نطاقه؛ نظراً لأن بعضهم 
يظن أن العلمانية ليست ظاهرة ثاريخية شاملة كاسصحة» وإنماهي 
مجموعة أفكار يتم إشاعتها والتبشير بها (مشل الحجوم على الکسب 
المقدسة» أو المطالبة بالحرية المطلقة)» أو عدد من الممارسسات 
والمحططات الواضحة المحددة يتم تطبيقها من خلال آليات محددة 
(مثل إشاعة الإباحية؛ ومصادرة أموال الكنيسة أو الأوقاف» واصدار 
تشريعات سياسية معيئة)» ويظن هؤلاء أن هذه الأفكار والممارسات 
(العلمائية) يمكن التصدي لها (واستتصال شأفتها) من خلال مارسات 
ومخططات مضادق مددة واضحة! 

ومن هذا المنظور الاختزالي تناقش قضية العلمانية في إطار «نفل» 
الأفكار والتأثير والتأثر» فيقال على سبيل الشال: إن العلمانية هي 
بحموعة من الأفكار الي یتوصل إليها بعض الثقفین ثم تتبناها طبقة 
احتماعية تقوم هي بنشر فكرة العلمانية تدريياً. ويقوم بعض الناس 
بتطبيق فکرة العلمانية» فيقلدهم الآحرون» ويتسع نطاق التقليد 
والممارسات تدريجياً إلى أن تنتشر العلمانية في احتمم؛ أما في شرقنا 


مصطلح العلمالية 18 
العربي» فالتصور السائد بين بعض مورخحي العلمانية أن الأفکار 
العلمائية ظهرت في آوربا المسيحية بسبب طبيعة المسيحية باعتبارها 
عقيدة تفصل الدين عن الدولة (أدوا إذا لفيصر ما لقيصر؛ و لله ما لم 
3 ۲۲] متى» وبسبب فساد الكنيسة وسطرتها» فالعلمانية من ثم 
ظاهرة مسيحية وحسب؛ مرتبطة ارتباطاً كاملا بالغرب الذي لایسزال 
بعضهم يصفه بأنه ررمسيحي»» لاعلاقة للإسلام والسلمين بهاء وأن 
ماحدث هو أن بعض الفکرین العرب (وحصوصاً مسيحبي الشام) 
قام ربنقل» الأفكار العلمائية الغربية وأنهم «تسبيوام بذلك في نشر 
العلمانية ف بلادناء بل يذهب بعضهم إلى أن عملية نقل وتطبيق 
الأفكار العلمانية تتم من حلال مخطط کم (أو رعا مؤامرة عالية 
يقال ها أحياناً ررصليبية» أو رريهردية» أو ررغربية»). 

ولاعکن بأية حال أن نقلل من أهمية الانکار والممارسات 
العلمانية الواضحة (مثل التشريعات الحكومية)» فهي تساعد ولاشك 
على قبل الناس للل العلمانية؛ وصوصاً إذا أشرف على عملية 
نقل الأفكار وفرض الممارسات موسسة ضخمة مثل الدولة المركرية. 
ولكن مع هذا يظل تصور العلمانية باعتبارها مجموعة أفكار 
وممارسات واضحة تصورا ساذجاً» ويشكل استرالاً وتبسیطاً لظلاهرة 
العلمانية وتاريخهاء وللظواهر الاحتماعية على وجه العموم» فهذه 
الرؤية تتجاهل أن ثمة عناصر علمنة كثيرة موجودة في النفس البشریف 
وة إجراءات علمانية زمنية (متجاوزة الأحلاق) توجد ف كل 


۲۰ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
احتمعات. ومن ثم فالعلمانية کامنة في کل احتمعات ولیس برد 
بحموعة من الأفكار الستوردة أو المارسات الواضحة» وإنما هي 
عملية عميقة رغم أنها قد تكون غير واعية. 

ولترضيح فكرتناء قد يكون من الفید أن نذكر أنفسنا بحقيقة 
بديهية؛ وهي أن كل الأشياء والظواهر والأفكار احيطة بناء للهم 
منها والتافه» بحسد نموذجاً حضارياً متكاملاً» وتستند إل رؤية شاملة 
تحوي داحلها إجابة عن الأسئلة الكلية النهائية الي تواحه الإنسان» 
فان كانت هذه الأشياء (مشل الهامبورجر والین شيرت) والظواهر 
(مغل الانتقال من القرية إلى المدينة) والأفكار الي قد تبدو بريئة (مشل 
الدعوة إلى اقتصاديات السوق) بجسد رؤية علمانية أو حتى تخلق تربة 
خصبة لنمو موقف علماني من الحياة؛ فإنها ستقوم بإعادة صياغة 
وحدان وأحلام ورغبات الئاس (حياتهم الخاصة) وتعلمنهم بشکل 
شامل کامل» دون أن يشعروا بذلك» من خلال عمليات في غاية 
ال ركيب والکمون. 

وقد وصفنا هذه العمليات بأنها علمنة رربنيرية كامنة) لأن مات 
التتج الحضاري أو الأفكار أو التحولات الي تولّد العلمانية بشکل 
كامن هي جزء عضوي لايتجزأ من بنية هذا التج وهذه الأفكار 
وهذه التحولات» لاتضاف إليه» ولاعکن استخدام هذا النتج أو تبني 
هذه الأفكار أو حوض هذه التحولات دون أن بجد الانسان نفسه 
متوحهاً ترجها علمانياً شاملا والصفات البنيوية عادة ما تكون 


مصطلح العلمانية ۳۱ 
كامنة؛ غير ظاهرة أو واضحة» وهي من الکمون والتخفي لدرجة أن 
معظم من یتداولون نوعا بعینه من النتجات الحضارية» ویستبطنون 
الأفكار رالبريعق» ویعیشون في ظلال التحولات الانقلابية الي تودي 
إلى تولید الرؤية العلمانية» غير مدر کین آثرهاء ولذا سميناها روعلمنة 
بنيوية کامنق.. بل إن كشيراً من یساهمون في صنع هذه النتجات 
وصياغة هذه الأفكار ولحداث هذه الانقلابات قد یفعلون ذلك وهم 
غير مد ركين تضميناتها الفلسفية ودورها القوي في صياغة الإدراك 
والسلرك. ولذا يمكن أن يكون هناك متمم يتبنى بشكل واضح ظاهر 
أيديولوجية دينية» ولكن عمليات العلمنة البنيوية الكامنة قد تكون من 
القوة بحيث إنها ترجه امجتمع وجهة مغايرة ناما لایشعر بها أعضاء 
ابحتمع أنفسهم. 

ومذه العلمنة البنيوية الکامنة تقوم بها مؤسسات عديدة من بينها 
الدولة المركزية (عوسساتها الأمنية والتربرية الي نزداد قوة على مر 
الأيام)» وقطاع اللذة (الذي تصل آذرعته الأحطبرطية إلى كل مكان؛ 
وإلى بحالات الحياة الإنسانية الخاصة والعامة كافة)» والموسسات 
الإعلامية؛ وعکن أن نضرب مثلاً بالإعلانات التلفزيونية» فهي تنزع 
القداسة عن الإنسان وتحوله إلى إنسان اقتصادي وجسماني ذي يعد 
واحله ريما دون إدراك من جانب أصحاب هذه الاعلانات حقيقة ما 
عارسونه من علمنة شاملة ودون إدراك من جانب من يشاهدون 
هذه الإعلانات طبيعة مايتعرضون له هم وأولادهم من آراء وغاذج 


۳۲ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
معرفية تعيد صياغة رؤيتهم لأنفسهم وللعالم بطريقة قد لایوافقون هم 
أنفسهم علیها إن آدر کوا تضمیناتها الغلسفية والعرفية والأخلاقية. 

ولعل آهم آلیات هذه العلمنة البنيوية الکامنة الشاملة الکاسحة هو 
قطاع اللذة ککل» تیا ال فلام الأمريكية والبرامج التلفزيونية 
الي تصل إلى السواد الأعظم من البشرء وتقوم بإعادة صياغة رژیتهم 
لأنفسهم (عادة ني إطار دارريئ أو فرويدي أو برجماتي) بشكل 
بنيوي كامن غير واع» ولكنه شامل. ولنضرب مثلاً بالکارتون 
المسمّى ررتوم وحيري» الذي يصوغ وحدان أطفالنا كل صباح» 
حيث يقوم الفأر اللذيل الماكر باستخدام كل الحيل رال لايمكن 
الحكم عليها أخلاقياء فهي لذيذة وذكية وناجحة) للقضاء على 
حصمه القط الغبي ثقيل الظل» ولنلاحظ أن القيم المستخدمة هنا قيم 
نسبية نفسية وظيفية برجماتيت لاعلاقة لها بالخير أو الشرء قيم تشیر 
إلى نفسها وحسب» ولاثفرق بين الظاهر والباطن. كما أن الصراع 
بين الاثنين لاينتهي» بيدأ ببداية الفيلم ولاينتهي بنهايته؛ فالعالم» 
حسب رؤية هذا الكارتون الکامنة» إن هو إلا غابة داروينية مليئة 
بالذئاب الي تلبس ثياب القط والفأر: توم وحيري. 

ولتضرب مفلا آحر بأفلام رعاة البقر المسسماة «الويسترن 
مه فثمة رؤية شاملة کامنة فيهاء بشكل يصعب على 
الانسان اکتشافه تنقل لنا رؤية عنصرية بشعة» فبطل الغيلم هو الرائد 
(بالابحليزية: بايونير 667م0ز۳) الرحل الأبيض الذي يذهب إلى البرية 


مصطلح العلمالية ۲۳ 
لیفتحها ویستقر فیها ولا بجمل سوی مسدسه» و کلنا يعرف النظر 
الشهیر» حين يف اثنان من رعاة البقر في لحظة الواجهة الي یفوز 
فیها من یصل إلى مسدسه ررأسر عم من الآخخرء إن هذا النظر الذي 
انطبع في مخيلتنا من نعومة أظافرناء يعلمنا ككل أسس الداروينية 
الاجتماعية: أن الصراع من أجل البقاء هو سنة الحياة وأنه لايكتب 
البقاء إلا للأصلح» أي الأقرى أو الأسرع أو الأكثر دهاءٌ ومكرأء 
وهي مجموعة من الصفات الي لاعلاقة لها بأية منظومة قيمية: دينية 
كانت أم أحلاقية أم إنسانية» وحينما يظهر الحنود الأشرار» هولاء 
رالارهابیون» أصحاب الأرض الأصليون الذين لاي زكرنه وشأنه كي 
يرعى أبقاره وي مزرعته» أي مستوطنته» على أرضهم وأرض 
آجدادهم؛ حصدهم الكاوبوي برصاصه حصداً ردفاعام عن الفتاة 
البیضاء البريئة وعن حقوقه الطلقة. 

وتعریف العلمانية باعتبارها بحموعة من الأفكار والمارسات 
الواضحة یتجاهل هذا ابلحانب البنيوي الکامن ماما ویقلص من نطاق 
المصطلح؛ مما يجعله مصطلحاً غير شامل؛ وغير قادر على رصد 
أشكال كثيرة من العلمئة» وما زاد من قصور المصطلح وتضییق نطاقه 
آنه له تصور العلمائية باعتبارها فکرة أو خططاً واضح العام 
وحسب بل ثم تصورها باعتبارها فكرة ثابتة وخططا ات ينم تطبیقها 
في كل أرحاء العام بالطريقة نفسهاء وقد نجم عن ذلك تكلس 
مصطلح ررالعلمانيق» فبعد أن تم تعريفه في إطار تحربة الإنسان الغربي 


٤‏ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
في آواحر القرن التاسع عشرء تطور الواقع وتشعب واختلفت تبديات 
العلمانية وأحذت أشكالاً كثيرة» ولكن ظل الصطلح على حاله 
فأصبح نطاقه محدوداء يضيق عن الإحاطة بكل تبديات ظاهرة 
العلمانية في الواقع. 

وتصور أن العلمانية فكرة ثابتة أو مخطط ثابت» هي فکرة - في 
تصوري - ساذجة إلى أقصى حد. فالعلمانية في الواقع متتالية مركبة 
غير محددة المعال جهولة الحلقات» ليس شا وجود حارج واقع 
احتماعي حضاري مدد له حصوصینه؛ وأعتقد أنه لابمكن الحديث 
عن العلمائية» حدیثا جرد إلا بحازاه وقد یکون من الأفضل الحديث 
عن متتالية علمانيق تظهر حلفاتها المختلفة من حلال عمليات علمنة 
ظاهرة وكامنة» واعية وغير واعية» متصاعدة آحذة في الاتساع, 
وتاحذ أشكالاً ختلفة باعتلاف الزمان والکان. 

ونحن لو فعلنا ذلك لرجدنا أن معدلات العلمنة في الراحل الأولى 
من المتتالبة تختلف عن نظيرتها في الراحل الأحيرة» وما كان ممجوجاً 
وغير مقبول في أوائل الستينيات أصبح مقبولاً ومياحاً (بل وحل فر 
أحيانا) في آخرهاء على سبيل الشال. كما أن احالات الي تسم 
علمنتها في المراحل الأولى لمتتالية العلمانية محدودة» ولايتجاوز بعض 
جوانب رقعة الحياة العامة» ولكن نطاق العلمنة في المراحل التالية 
يأحذ في الانساع وتتزايد حدته فيغطي مزيداً في المحالات؛ ولافرق 


مصطلح العلمانية ۳۰ 
في هذا بين رقعة الحياة العامة ورقعة الحباة الخاصة: إلى أن يغطي 
معظم بحالات النشاط الإنساني. 

ولكن مصطلح رعلمانيق قد عرف في نهاية القرن التاسیع عشر؛ 
حینما كانت متتالية العلمنة في الغرب لاتزال في مراحلها الأولى» قبل 
أن تكتمل حلقاتهاء وقبل أن تتحقق بعض إمكاناتهاء وقبل أن تتبلور 
نتائجها على أرض الواقع والتاريخ؛ ففي هذه المراحل الأولى لم تكن 
الدولة القومية قد طوّرت بعد موسسانها الأمنية والتربوية (الإرشادية 
والتعليمية)» فقد كانت دولة صغيرة لاتتسم بالشمولية ولايمكنها 
الوصول إلى كل «المواطنين» والتحكم فيهم» و تكن وسائل الاعلام 
قد بلغت بعد مابلغته من قوة وسطوة؛ ولم يكن قطاع اللذة قد بلغ 
بعد مابلغه من مقدرةٌ على الإغراء والهندسة الاجتماعية: وهذا يعي 
أن کثیرا من قطاعات حياة الإنسان كانت عنأی عن عمليات 
العلمنة: الي كانت في غالب الأمر حصورة في عالمي الاقتصاد 
والسياسة. ۱ ۱ 

لكل هذا ند أن هناك حدیدا عن الحياة الخاصة» وعن عدم 
التدحل فيهاء واحترام الدين والقيم الي يدبر بها الإنسان حياته» وعن 
فصل الدين عن الدولة (والتزام الصمت بخصوص الدائرة الشاملة 
الأكبر وبخصوص الطلقات والکلیات)» وهو حديث كان له حذور 
في الواقع آنذاك وللسبب نفسه لم تقض المسيحية ري الغرب) نحبها 
على الفور مع ظهور الفكر العلماني» بل استمرت عطلفاتها الدينية 


۳۹ الدكتور عبد الوهاب السيري 
والأخلاقية والانسانية في ضمائر الناس ووحدانهم وعقولهم؛ بل في 
بعض المؤسسات الوسيطة مثل الأسرة» وقد لعبت النزعة الإنسانية 
اميومانية (بالإنجليزية: هیومانیزم 7وتصفصنلل دورا ممالا فقد 
استوردت بعض مطلقات العقيدة السیحي وعلمنتها پشکل سطحي 
وجعلت منها مطلقات إنسانية» واحتفظت بها داحل منطومتها 
الطبيعية/المادية (دون أن تکون شا أي علاقة فلسفية حقيقية بهذه 
المنظومة)؛ وسواء أكانت منظومة إكانية أم إنسائية» فهي قد احتفظت 
.كرحعية متجاوزة تخلق ثنائية» واستنادا إلى هذاء تم تطوير منظومات 
معرفية وأحلاقية تستند إلى مطلقات إنسانية. 

بهذه الطريقة؛ زوّدت المسيحية والنزعة الهيومانية (والاشاراكية 
الإنسانية) الإنسان الغربي بالإطار الميتافيزيقي والقيمي والكلي؛ 
ويضمير وهدف وغاية وأساس لرؤيته للكون ليست مادية اما بمكنه 
من خلالها إدارة حياته الشخصية» بل بعض جوانب حیائه 
الاجتماعیة: دون السقوط في النسبية والعدمية الكاملة الى تجعل هذا 
الاستمرار مستحيلاً أو مکلفا لأقصى درحة. 

إن ماحدث في الغرب في البداية هو أن بعض بالات الحياة العامة 
(الدائرة الصغيرة) وحسبء تمت علمنتها لبعض الوقت» وظلت الحياة 
الخاصة وعالم القيم النهائية (الدائرة الأكبر) حتى عهد قريب للغاية 
محكومة بالقيم المسيحية» أو بالقيم العلمانية ال تستند في واقع الأمر 
إلى مطلقات إنسانية أحلاقية» أو مطلقات مسيحية متخفية» فكأن 
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الانسان الغربي كان يعيش حياته العامة (اليَ كانت صغيرة ومحددة) 
داحل إطار الرجعية الادية الكامنة؛ ولكنه كان بحلم ویب ویکره 
ویتروج وعوت داحل اطار الرحعية التحاوزة المسيحية أو شبه 
المسيحية الانسانية, 

ولکن الأمور تغيّرت إذ تتابعت حلقات اللتالية بخطى أحذت 
تتزايد في السرعة» فقد ازدادت الدولة العلمانية قوة وتغولت 
وأصبحت الدولة التتين الي تنبأ بها هوبز» وأحكمت عوسساتها 
الأمنية قبضتها على الفرد من الخارج» كما أحكمت مؤسساتها 
التربوية قبضتها عليه من الداحلء تساعدها في ذلك وسائل الإعلام 
وقطاع اللذق اللذان تمددا وتغولا بطريقة تفوق تغول الدولة وتینیتها 
(المحيفة الشهيرة). 

وما يجدر ذكره أن قطاع اللذة ووسائل الإعلام يقومان بإعادة 
صياغة صورة الإنسان لنفسه بشكل جوهري» وبإشاعة بجموعة من 
القيم حارج أي إطار قيمي أو معرلي» ودون التزام اجتماعي أو 
حضاري» فالدافع الوحيد احرك للقائمين على وسائل الإعلام وقطاع 
اللذة هو دافع الربح» فهو جزء مباشر من اقتصاديات السوق احرةه 
لاتوحد رقابة مدنية عليها ودون أن تكون مسؤولة أمام أحد 
و كأنهم يبيعرن سلعة صماء مثل أي سلعة» لاتؤثر في صميم وحودنا 
ورؤيتناء وقد نص آحدهم وصف قطاع اللذة بقوله: ررإن القائمين 
عليه لايهمهم ماذا تفعل في السرير» المهم هو ماذا تفعل أمام شباك 
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التذاكر»» وكأن مایشیعه الاعلام وقطاع اللذة لاعلاقة له محیاتبا 
الخاصة ورؤيتنا لأنفسنا! وكأنهما لم یقتحما حیاتنا وحياة أطفالنا. 

باختصار شديد إن تغول الدولة وأجهزة الدولة الأمنية والإعلام 
وقطاع اللذق نحم عنه تقويض رقعة الحياة الخاصة وانکماشها (حمی 
تكاد تختفي بالنسبة لبعض البشر)» كما أن الدولة بأجهزتها والإعلام 
وقطاع اللذة لاتترك الأمور النهائية وشأنهاء بل تتدحل فيها وتصاول 
صياغتها بشكل نشيط» ورغم كل هذه التطورات الحذرية على أرض 
الواقع استمر الكثيرون في استخدام مصطلح «العلمانية» بتعريفه 
القديم احدود» وهي تعريفات تتجاهل التطورات الى أشرنا إليهاء 
ولذا أصبح الصطلح قاصراً عن الإحاطة بكثير من مدلولاته إذ ظل 
يشير إلى الدائرة الحرئية الصغيرة» وغير قادر على الإشارة إلى الدائرة 
الشاملة (النهائية) الأكبر. 

ويمكن أن نضيف إلى كل هذا أن علم الاجتماع الغربي قد فشل 
في تطوير نموذج مركب وشامل للعلمانية» ونحن لاجد غرابة في ذلك» 
فهذا العلي شأنه شأن كل العلوم الإنسانية في الغرب» جزء من 
اختمع الغربي» أفقه محدد بأفق مجتمعه في معظم الأحيان» ومرجعیته 
ومرجعية العلوم الغربية الانسانیق ومنطلقاته ومنطلقاتها» هي مرجعية 
ومنطلقات امجتمع الغربي. ونما لاشسك فيه أنها مرجعية ومنطلقات 
ررعلمانية)»» فعلى سبيل المثال ثرى هذه العلوم أنه يجب فصل الراقع 
(الحياة الدنيا) عن كل الفيم الدينية والأخلاقية والإنسائية» حتی 
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تصبح العلوم محایدق خالية من القيمة (بالإنجليزية: فاليو فري عة ۷- 
6 والخطاب التحليلي السائد في العلوم الانسانية الغربية هو 
حطاب سيطرت عليه فكرة وحدة (أي واحدية) العلرم والإعان بأن 
ثمة قانوناً واحداً يسري على الانسان والطبيعة» ومن ثم فقد اهت 
العلوم الاجتماعية والانسانية الغربية نحو النماذج الكمية والنماذج 
المادية» لرکز الاهتمام على تلك الظواهر الي توحد داحل هذا 
النطاق وحسبء لكل هذا أصبح علم الاحتماع الغربي تشه را 
من المنظومة العلمانية الكلية الشاملة لاتوحد مسافة تفصل بين الواحد 
والآخر. 

وما زاد المشكلة تفاقماً أن الانسان الغربي حينما بدأ مشروعه 
التحديثي كان متلعاً بالتفاؤل بخصرصه» وكان يتوقع أن يحقق له هذا 
المشروع السعادة الكاملة والفردوس الأرضيء أو على الأقل قسطا 
كبيرا من السعادة. ولذاء حینما كانت تظهر حوانب سلبية» كان 
يصنفها على أنها ررظواهر هامشية» أو «رنتائج جانبية» أو رفن 
معقول» للتقدم ورغم تزاید الحوائب السلبية إلا أنه استمر ی 
التركيز على المثالية السعيدة» فتحکمت في إدراكه وأحکامه» ومن ثم 
استمر في هميش الحوائب السلبية؛ وتهميش المصطلحات الي تشير 
إليهاء وظلت هذه الصطلحات مدلوها السلي حارج نطاق عملية 
تعريف - أو إعادة تعريف - العلمانية. 
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وعکس أن نضیف أيضاً أن علم الاجتماع الغربي قد تحددت 
مقولاته الإدراكية والتحليلية قبل أن تنم عملية التلاقي (بالامحليزية: 
كونفرحانس 000۷6186006) وقسل أن تظهر الوحدة الکامنة وراء 
كثير من الظواهر الي توجد أساساً على مستوی التموذج المعرقي 
الكامن وراء مختلف الظواهر في احتمع الحديث؛ سواء في العالم 
الرأسمالي أو الاشتراكي (الترشيد ‏ التنمية - سيادة البيروقراطية). وهذه 
الرحدة (العميقة) تتجاوز نقط الخلاف الأيديولوحية السطحية 
بينهما. ولذا جد أن كثيراً من الصطلحات الي وطیعت لوصف 
اجتمع الحديث وحال الانسان فيه (الاغتراب ‏ التشيؤ ‏ الانسان ذو 
البعد الواحد... إلخ) تصلح جميعا لوصف حال الإنسان في اختمع 
الصناعي الحديث: الاشتراكي والرأسمالي. 

ولذا كان علم الاحتماع الغربي يتصور أن الشائیات الي ظهرت 
في داحل المنظومة العلمانية الغربية؛ ثنائيات حقيقية ذات مقدرة 
تفسيرية عالية؛ فكان يرصد الواقع من حلال موذح الرأسمالية مقابل 
الاشتراكية: وهكذا دون إدراك الرحدة النهائية الکامنة فيما بين هذه 
الثنائيات؛ ودون إدراك آنها ثنائيات واهية في طريقها إلى الزوال بفعل 
عوامل التعرية التاريخية وآليات التلاقي» (ومع هذا لايزال بعض 
المفكرين الا ركسيين یتحدئون عن الحوانب الظلمة للمجتمع الحديث 
باعتبارها مقصورة على الرأسمالية» ونما لاشك فيه أن النظام الرأسمالي 
بإسقاطه فكرة العدالة» وبرژینه للسوق باعتباره الآلية العظمی في 
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المجتمع: والدافع للربح باعتباره الدافع الأساسي امرك للبشر يفرز 
قدراً أكبر من السلبيات ذات الشکل والضمون المختلفين ما يغرزه 
النظام الاشتراكي» ولکن مع هذا تظل هناك نقط التشابه العميقة بسين 
النظامين). 

لكل هذا بمد أن علم الاحتماع الغربي لم يدرك العلمانية 
باعتبارها رؤية شاملة للكون» وإغا باعتبارها فكرة ضمن عدد كبير 
من الأفكار» ولم يرصد الواقع العلماني الحديث رف الشرق والغرب) 
باعتباره كلا متماسكاء وإنما باعتباره مجموعة ظواهر مختلفة مستقلة لها 
تواريخ مستقلة» ولذا كلما كانت تتضح معالم ظاهرةٌ مافإنه كان 
يحصر سماتهاء ثم يُطلق عليها اسعأء الظاهرة تلر الأعرى» دون أن 
یربط بعضها ببعض داخحل غوذج تفسيري واحد» وحين كان يتوصل 
هذا اللموذج الشامل فإنه كان يسميه تسميات مختلفة» فهو تارة رؤية 
ررحديشة»» وتارة آحری رؤية رعلمية»» والشة هي «علمانست» 
وهكذاء ومع هذا عکن القول - إن أردنا التزام الدقة س: إن إدراك 
النموذج الشامل كان هناك عند بعض الفکرین الغربیین» ولکنه لم 
يتم بلورته والإفصاح عنه من خلال عطاب فلسفي واضح ر )م 
تكتسب تعريفاتهم ال رکزية الي تستحفها. 

رأتصور أنه نعيجةً لاحتلاط ابحال الدلالي لمصطلح العلمانیةه 
وتقليص نطاقه على يد بعض الکّاب وتكلسه وعدم تطوير شوج 
مركب وشامل لوصف الواقع الغربي (والشرقي) في كليته» نموذج 
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يبين ترابط الظواهر وتلاحمها ودلالتها الحقيقة» ظهرت مصطلحات 
متعددة متداحلة لوصف هذا الواقع» ولذا جد أن هناك حديثاً عن 
ررالتر شید مستقلا عن حديث رالاستنارة» وعن حديث رالتفكيك» 
وعن حدیث رالعلمانية. ولم يتم رصد علاقة مفهوم الانسان 
الطبيعي» وتعاظم نفوذ الدولة القومية بضمور اس الخلقي 
والإحساس بالمسؤولية» وترايد التجريد والتدميط وسيادة الدماذج 
البيروقراطية والكميةء كما لم ترصد علاقة النظومة العلمائية (وفكر 
حركة الاستنارة) من جهة بظاهرة العولةء أو بالظاهرة الإمبريالية الي 
فككت أوصال العالم» بل وفككت أوصال البشر حرفياً (إبادتهم 
على نطاق لم يعرفه البشر من قبل)» أو بالظاهرة العنصرية الي 
واكبت الزحف الإمبريالي؛ أو بظهور نخب حاكمة مغازبة في العام 
الثالث تحكم من خلال الإرهاب والقمع» تؤازرها الدول الغربية 
(الديكوقراطية العلمانية)؛ أو بظواهر مثل النازية والصهيونية ال قامت 
بتفكيك الانسان البولندي والروسي والبهودي في آوربا والانسان 
الفلسطيئ في شرقنا العربي. 

وظهر عدد لاحصر له من المصطلحات يشير کل منها إلى جانب 
من جوائب الحداثة العلمانية؛ فيشير بعضها إلى الثمرات الإيجابية 
لعملية التحديث أو النزشيد أو العلمنة (التقدم- هزيمة الطبيعة)» 
ويلتزم بعضها الآخمر بالحياد (امجتمع التکنولوحي - اجتمع مابعد 
الصناعي - مابعد الأيديولوجيا - زمانية كل الظواهر ونسبتها). 
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ولکن؛ في الرقت نفسه» ظهرت مصطلحات عديدة تشير إلى بعض 
تنائج عمليات التحديث السلبية (أزمة الإنسان في العصر الحديث - 
من التقدم ‏ هيمنة النماذج المادية والكمية والآلية ‏ الاغتراب ‏ أزمة 
العنی - ضمور الحس الخلقي ‏ هيمتة القيم النفعية ب غياب المركز 
تفشي النسبية المعرفية والأخلاقية - اللامعيارية [الأنرمي] ‏ هيمئة 
الوسسات والبيروقراطيات ‏ تأكل الأسرة - التفكك الإنساني ب 
العدمية الفلسفية ‏ الإحساس بالعبث - تراجع الفردية والخصوصية ‏ 
أمركة العا التنميط - سيطرة أجهزة الاعلام على البشر - ظهور 
الحتميات المخحتلفة [البیولوحية. والبیئیق والرراثية» والتاريخية] - العام 
الحديث كقفص حديدي (عبارة ماكس فيبر) ‏ التسلع [أي تحول 
الإنسان إلى سلعة] - التشيؤ [أي تحول الإنسان إلى شيء]). 

ورغم دقة هذه المصطلحات» کل ف حد ذاته إلا أنها ظلت 
متباعدة وكأنها تصف ظواهر لايربطها راط رغم أنها تعبر عن 
شيء أساسي وجوهري واحد في احتمع الغربي العلماني الحديث» 
وقد تمت مراجعة كثير من الصطلحات الي كانت قد وضعت واقع 
الإنسان في العصر الحديث» في ضوء ماتكشف من ظواهر سلبية (مثل 
اندلاع حربين عالیتین» وئزاید الصراع... إل). ولذا لم يعد يتحدث 
الإنسان الغربي بشكل متفائل عن «الاستنارة» وحسب وعودهاء 
وإثما بدأ الحديث عن «الاستنارة المظلمة»» ولم يعد يتحدث بيقين 
زائد عن «العفل الحلاق» وحسبء ولا أخمد يتحدث أيضاً عن 
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«تاکل العقل النقدي» وعن رالعقل التفكيکي» ورالعقل الأداتي» 
الذي لايكترث بالانسان ولابالضمون الخلقي لعملية التزشید. كما 
أنه لم يعد یتحدث عن ررالتقدم» الدائم واللانهائي وحسب. ولا حذ 
یتحدث أيضاً عن ررنهاية التاریخ»» ورعبتية الواقع»» ورشن التقدم». 
ولکن حبن مت مراحعة الصطلحات القائمة» وربط بعضها بعضها 
الآحر (فالترشيد الذي كان مرتبطً بالانعتاق ظهرت علاقته بالتتمیط 
والاغتراب)» أضاف جموعة جديدة من المصطلحات ظلت هي 
الأحرى محتفظة باستقلاليتها لاتنتظمها منظومة واحدة دون تطوير 
موذج شامل ینتظم كل المصطلحات. 

ورغم أن نطاق عملیات العلمنة قد انسع وأصبح شام ورغم 
أنه تبين أن التتالية المتحققة اللي انتهت بالامبريالية ونهب العالم 
والإبادة النازية مختلفة عن التتالية الثالية المفترضة السعیدة» ورغم 
تأكل بقايا المسيحية وأي نظم فلسفية تدور حول مركز محدد؛ ورغم 
تغول الدولة ووسائل الاعلام وقطاع اللذة» رغم كل هذاء فإنه لم يتم 
التوصل إلى نموذج تفسيري شامل مركب متكامل لظاهرة العلمانية 
بين الوحدة الكامنة وراء التنوع. 

وماحدث هو أن دارسي العلمانية فصلوا الصطلح (والظاهرة) عن 
غيره من الصطلحات رمثل التحديث ‏ الاستنارة - الفردية)؛ بحيسث 
تحولت العلمانية من کونها رؤية للکون (بالألمانية: فلتنشوؤنج 
)Weltanschanung‏ إلى ظامرة مستقلة من ضمن ظواهر عديدة» لما 
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تاريخ مستقل عن تاريخ الفلسفة الغربية وتاريخ الفن الحديث وتاريخ 
الاستعمار الغربي. ويتضح هذا بجلاء في مقال هنتجتون ررصدام 
الحضارات» وفي النقاش الذي دار حوها. فهو لوهلة يبدو كأنه يدرك 
العلمانية باعتبارها موذج مر کب كامن وراء الحضارة الغربية احدیثف 
فهو يشير إلى عبارة حورج ومیل رالرجوع عن العلمنة في العام 
he unsecuاariation of the world‏ وعبارة برنارد لويس 
ررحاضرنا العلماني :216368 3اناء56 منا0». ويشير إلى تحاولسة 
أتاتورك تأسيس رردولة قومية حديثة علمانية غربية عم 2 
»secular, western nation state‏ ما يفترض ثرادف الحدائة 
والعلمانية والحضارة الغربية الحديئة؛ وأن العلمانية هي اللموذج 
الشامل الذي يضم كثيرا من الظواهر» وهذا مايفعله فؤاد عجمي في 
تعليقه على المقال» أماقول نايبول الذي یفتبسه هتسحتون 
باستحسان: إن الحضارة الغربية العلمائية الحديئة» هي الحضارة 
الملائمة لكل البشرء قد يكون مضحكاً بعض الشيء» ولكن مايهمنا 
من منظور هذه الدراسة أنه ينظر للعلمانية باعتبارها رؤية شاملة 
للكون. 

ولكن مع هذا بحد هنتنجتون نفسه يعد أن افزض شول الصطلسح 
يتعثر ويتبعفر» ويتحدث عن رالأفكار الغربية الخاصة بالفردية 
والليبرالية» والدستوريةء وحقوق الإنسانء والساواة والحرية» 
وسيادة الفانون» والدمقراطيةء وحرية السوق» وفصل الدين عن 
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الدولة» أي أنه بعد أن تحدث عن العلمانية باعتبارها رؤية شاملة 
للکون عاد وتحدث عن عدة أفكار ختلفة من بيئها العلمانية 
(الخرئية). 

وقد نحم عن ذلك أن رصد الواقع يتم دون وجود نموذج تفسيري 
مركب شامل» قادر على الاحاطة بكل أبعاده وجوانبه قي تداحلها 
وتشابكهاء ولذا فواقعنا يواجهنا وكأنه مجموعة من الفلواهر ال 
لامجمعها جامع» فلننظر إلى تاريخ الأدب الغربي على سبيل المثال منذ 
نهاية العصور الوسطى» سنجد في حكايات كانزبري لتشوسرء ثم في 
مسرحیات شكسبير (و کورنیل وراسين) في عصر النهضةء 
شخصيات لها أبعاد إنسائية وبطولية مر کبة» قد ينتابها الشك وقد 
ترتكب أفعالاً مأساوية تودي بها إلى التهلكة؛ ولكنها مع هذا تظل 
ما مرجعية إنسانية (تؤمن عسوولية الإنسان عن أفعاله» وعقدرته على 
التجاوز وعلى السقوط) وتدور في إطار منظومات قيمية ومعرفية قد 
تخرقها وتتمرد علیهاء ولكنها مع هذا نظل الاطار النهائي لأفعاهاء 
ويستمر وجود هذا الإنسان في أدب القرن الثامن عشر والتاسع عشر 
(وردزورث - فيكتور هوجو دیکنز- دوستويفسكي ‏ تولستوي) وان 
كان يلاحظ تزايد معدلات الفردية والحتمية في ذات الوقتء إلى أن 
تدخل القرك العشرين» فکتب ت.س.إليوت الأرض الخراب (ملحمة 
القرن العشرين في رأي البعض)» حيث يختفي الأبطال تماماً ویظهر 
رالرحال الحوف» الذين يعيشون في أرض بحدبة ويتحركون بلا اتجاه 
مثل الذرات المتناثرة» في عزلة قاتلة» حاضعين في الوقت ذائه لحتميّات 
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عديدة صارمة؛ ویکتب كافكا قصصه حيث يخضع الانسان تماما إلى 
حتميات لايفهم كنههاء فیتحول إلى صرصور ویحاکم ويُعدم لسبب 
لايعرفه؛ ثم يأتي مسرح العبث حيث تملس الشخصيات في إحدى 
المسرحيات في صندوق قمامة في انتظار جودو الذي لايأتي. ثم 
يكتب أنطوان آرتو (صاحب مسرح القسوة) قصيدة عبارة عن 
أصوات خالصة بلامعنى؛ ألا يمكن القول: إن تحول الانسان إلى 
ذرات متناثرة» ثم إلى صرصور» وجلوسه في صندرق قمامة ينتظر من 
لايجيء وحضوعه للحتميات الختلفت وتحول اللغة الإنسانية إلى بحرد 
أصوات لامرجعية لحاء هي عملية تفكيك هذا الانسان. 


وهل يختلف هذا كثيراً عما يحدث في إحدى قصائد الشاعر 
الصري أمل دنقل رريوميات كهل صغير السن» الي يقول فيها: 

وعندما لمستها: تتلحت أطرافها الوحلی 

وائفلتت عجلى...! 

كأنها لم تذق الحب... وم يثر بصدرها التنهدات. 

انظر كيف يتسرب العدم والحياد إلى علاقات البشر؛ انظر كيف 
ينفرط العقد وتتناثر الذرات ف عالم لاتواصل فيه ولاحب» فتكتسب 
التفاصیل الحسدية المادية مر كرية مرعبة: 

قالت إن حبالي الصوتية تقلقها عند النوم 


وانفردت بالغرفة, 


۳۸ الدكتور عبد الوهاب المسيري 

قي الماضي» كنا نسمع صوت اجبین یشدون بالغناء أما الآن 
ررفالبيبة» لاتسمع سوى شخیر حبيبهاء وهو بدوره ايب إلا 
ثرثرتها اليومية المثابرة بينما تصب شايا فاترا في الأكواب» شايا مشل 
العالم امحايد الذي يعيش فيه (لاهو حار ولاهر بارد) ثم يموت كل 
شيء. 

العالم في قلي مات 

لكي حين يكف المأياع» وتغلق الحجرات: 

آحرحه من قلي؛ وأسجيه فوق سريري 

أسقيه نبيذ الرغبة 

فلعل الدفء يعود إلى الأطراف الباردة الصلبة 

لكنه تتفعت بشرته في كني 

لايتبقى منه سوی... جمجمة... وعظام! 

نام 

وهو نوم أقرب إلى الموت» نوم كثيب مثل العام الذي يعيش فيه 
الشاعرء لماذا نموت الأشياء الجميلة قي الشعر الحداثي؟ لماذا يصاب 
كل شيء بالحياد؟ لماذا يتحول العام إلى ذرات مبعثرة متناثرة؟ إن 
عام الشعر الحديث في جوهره عالم انسحب مئه الإله» ونزعت منه 


مصطلح الملمانية ۳۹ 


القداسةء وتفکك فيه الانسان» فاصبح خالياً من المركز والرحعية 
الإنسائية» عالم حال من القيمة الأحلاقية والانسانية. 

(من الطريف أن كثيراً من دعاة التحديث يتحدثون بحماس شديد 
عن الاستنارة والعلمانية» وكيف أنهما يؤديان إلى تحرير الإنسان 
وسعادته في العصر الحديث؛ وق الرقت ذاته يتحدثون باعجاب 
شديد عن الأدب الحداثي الذي يعبر عن رؤية الإنسان الحديث 
ختمعه [نتاج فكر الاستنارة] ویینون الضياع والدراب والاغتراب.. 
إل الذي يعاني منه الإنسان في العصر الحديث» ولايربطون بين 
الواحد والآخخرء أذكر أنين كنت أدرّس فکر الاستنارة مع طلبي في 
محاضرة الساعة التاسعة» وتحدئت بحماس شديد عنه» وكيف حرر 
الإنسان الغربي وأدى إلى تقدمه؛ ولذا أحذت آبشر به وفي محاضرة 
الساعة العاشرة كنت أدرس معهم الأرض الخراب لإليوت وماحدث 
للانسان في العصر الحديث من تفكيك وعقم ففاجأتي المفارقة 
وبدأت في مراحعة كثير من أفكاري). 

ولايختلف الأمر كيرا في عالم الفنون التشكيلية؛ فبعد لوحات 
وأيقونات العصور الوسطى المسيحية في الغرب» المليفة بالتقوى 
والور ع نظهر رسوم عصر النهضة الدينية والعلمانية ذات الأبعاد 
الثلائة الب ینبع منها الفن الرومانسي والفن الواقعيء ثم یظهر الفن 
الانطباعي ومابعد الانطباعي؛ ورغم کل التطورات عکن القول: إن 
الفن الغربي منذ عصر النهضة ظل الشکل فيه متماسکا بحاكي شياً 
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ماء في الطبيعة المادية أم الإنسانية» ولكن مع بداية القرن العشرين 
يحدث شيء ما فيتفكك الشکل؛ ریظهر الواقع الانساني والطبيعي في 
لوحات الفئانين على هيئة مکعبات ومربعات ودواثر وألوان متداحلة 
زفي أواخر عرض للوحات موندريان في التيت جاليري [۱۹۹] في 
لندن الذي كان يهدف إلى توضيح تطوره؛ تتضح هذه النقطة بشكل 
حلي؛ يبدأ المعرض عنظر طبيعي فيه آشجار ومنسازل» وينتهي بلوحة 
مكونة من أريعة مربعات وخطین, أحدهما أحمر والآخر أزرق» وهي 
لوحة في غاية الجمال» ولكننا هنا لانتناوها من المنظور الجمالي؛ وإنما 
من منظور التطور العام للحضارة الغربية الحديئة: تماماً كما فعلنا مع 
الأعمال الأدبية الأحرى الي أشرنا إليها). 

وترداد الأمور تفككاً إلى أن نصل إلى فنان مشل آندي وورهول 
الذي يضرب بفكرة الفن نفسها رض الحائط» ويسقط فكرة الحكم 
والرحعية والمعيارية؛ ويقوم بتوقيع علب شوربة كامبل (ويلوّن 
صناديق القمامة)» فتتحول بقدرة قادر إلى أعمال ررفنية تباع بآلاف 
الدولارات! ولكن التفكيك الحقيفي نجده في أعمال جو واتكين» هذا 
ررالفنان» الذي يستخدم جثنا حقيقية في صوره الفوترغرافية 
وموضوعه المفضل هو قضيب دق فيه مسمار» وقد اعرف هذا الفنان 
أنه يحب أن يعاشر موضوعاته (أي ابلشث الي يصورها) جنسياء 
وحباته لاتقل إبداعا تفكيكياء فهر يعيش مع زوحته ومع ابنها (من 
زواج سابق) ومع صديقتها أو عشيقتها (ومن الطريف أن الأمور 
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ازدادت تفکیکا وإبداعاء إذ غادرت زوجته البيت وتركت له 
عشیقتها وابنهاا). 

وقد لحقنا ب رکب التقدم (أو لحق بناء وا لله أعلم) إذ وصل إلينا 
هذا النوع من الابداع» ففي رواية الخبز الحاقي للكاتب المغربي محمد 
شكري ثمة نزع شرس للقداسة عن الانسان والكون, وثمة إنكار أكثر 
شراسة للقيم والرجعیت يعبران عن نفسيهما من خلال انشغال 
مرضي بالأعضاء التناسلية والبول» ويتحول الانسان إلى نشاط جنسي 
بالدرجة الأول ويتحول بطل الرواية في نهاية الأمر إلى بغي ذكر 
يرتزق من بيع حسده للذکرر الآخرين» وكي أضرب مشلا للقاری 
على ررتفكيكية» هذه الرواية رالإبداعية»» أحذت أمحث فيها عن 
مقطوعة ملة» فوجدت العشرات» ولکنن وجدت أنه من المستحيل 
أن أوردها في مثل هذه الدراسة من فرط بذاءتهاء ولذا سأكتفي بهذه 
القطوعة رالهذبةم نسبياً: ررمنذ أن غادرت الكوخ وأنا سکره 
الفتيات لايكففن عن الثرئرة؛ ضاجعت خلال لیلتین ثلاشاً مهن» 
رشيدة أفضلهن؛ تتلری مثل حية [انظر كيف تتحول لحظة اللقاء بين 
احبین إلى الحظة صراع وتفكيك؛ فتصبح الحبيبة مثل الأفعى؛ وتصبح 
لحظة الحب لحظة صراع واغوای ولكن ليس هذا هو نهاية الطاف» 
فهناك المريد من التفكيك] ليلى البوالة تبول في الفراش أثناء النوم 
سأنام معها الليلة لأرى إن كانت حقا تبرل في الفراش؟» (نقابل في 
هذا العالم الإنسان الذئب» والانسان الك ركي» والانسان التعلب» 
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والإنسان الثعبان ما يجعلنا نتساءل مع صلاح عبد الصبور في قصيدة 
رريشر ای ررأين الإنسان الانسان؟). 

وقد انبرى بعض دعاة الاستنارة من العرب للدفاع عن هذا 
الإبداع الذي يفرز مشل هذا العام الذي يتساقط فيه الانسان 
ويتفكك» ويتحول إلى لاشيء أ إلى ماهر أسواأء (ورؤوس الناس 
على حثث الحيوانات/ ورؤوس الحيوانات على حفث الناس/ 
فتحسس رأسك/ فتحسس رأسك). 

ولايختلف وضع واتكين وشكري الإبداعي عن هذا البرنامج الذي 
شاهدته في التليفزيون البريطاني: يجلس زوج وزوجته وطفلاهما على 
المنصة» أسرة عادية للغاية» ولكن مع إضافة بسيطة؛ وهي أن صديق 
الأب (أو عشيقه) يعيش معه في نفس النزل مع آسرته عوافقة ابحمیع» 
أي إن الشرط الأساسي للحروج على العایبر (موافقة الفرد) قد توفر» 
وقد وقف جمهور المشاهدين مدهوشا أمام هذه الحالة» وم يجد طريقة 
للاحتجاج عليها أو حتى مناقشتها؛ لأنه لاتوجد مرحعية دينية أو 
إنسانية» هل كل هذا له علاقة ما سبق؟ هل تفكك الأسرة حزء من 
عملية التفكيك الآخذة في الاتساع؟ 

اذهب إلى أي دار عرض سينمائي في الغرب ستجد أن مستويات 
العنف والإباحية قد وصلت إلى درحات غير مسبوقة» ما حدا ببمض 
النقاد أن يتساءل بخصوص الأفلام بوالجادة»» وهل هي فعلاً أفلام 
حادة أم أفلام إباحية؟ انظر مفلا إلى أعمال المعصرج الإسباني 
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الادوفان وهو من أشهر المحرحين ف العام الآن؛ يتداحل في أفلامه 
العادي والإباحي؛ ثم يتفكك كل شيء بشكل كوميدي؛ رغم أنه في 
ظروف عادية يبعث على البکاء آخر فيلم شاهدته في زيسارتي 
الأحيرة للندن (عام ۱۹۹۹) كان فيلم (رحلة فيليشيا) الذي كان قد 
كسب عدة جوائز أوسكار لسره؛ وهو فيلم تفكيكي حقيقي عن 
رحل مهنته تذوق الطعام ولكننا نکتشف أنه يعيش في عزلة قائلةء 
يقضي كل حياته الخاصة يشاهد أفلام فيدير عن أمه ال كانت تقدم 
برنااً للطبخ في التلیفریون ويحاول تقليدهاء ویدو أن علاقته بأمه 
علاقة مرضية؛ ولذا فهر غير قادر على الزواج؛ ومن ضمن هواياته 
الأساسية ارتداء الملابس الداحلية الحريمي» وحتى يخرج من عاله هذا 
يدعي أمام فتاة (يقابلها في الشارع) أن زوحته قد ماتت في 
المستشفى» حتى عکنه كسب ودها واستدراجها إلى منرله حتی 
يقضي على عزلته ثم يخدرهاء وينتهي الفيلم بانتحار رالبطل» أو 
الرجل الأحوف. 

ببساطة شديدة انظر حولك في الثقافة الشعبية والثقافة العالیت 
ستجد اهتماماً غير مسبوق ف الحضارة البشرية بالمنسد والجنس» انظر 
إلى التليفزيون ستجد أي أغنية مصحوبة عبات الأحساد الي قد تؤكد 
مضمون الأغنية وقد تقوضه. ولكن هذا لايهم فالممسد أصبح م ركزياً 
في حضارتنا الحديثة هذه» وقد أحرز مركزيته على حساب الجوانب 
الأخرى للشخصية الإنسانية. 


3 الد کتور عبد الوهاب المسيري 

هل کل هذا له علاقة بتطور الفلسفة الغربیة؟ بدات هذه الفلسفة 
ف عصر النهضة الغرسي بظهور الفلسفة الانس‌انية الهيومانيسة 
سوتصعسین؟1 الي همشت الالم. ورضعت الانسان في مركز الكرن» 
وحعلت منه العیار الأوحد» مقیاس كل شيء» مرجعية ذاته» ولکن 
في نفس الرحلة ظهر زسبینوزا الذي حول العالم إلى منظومة واحدية 
رياضية مصمتة الاله فيها هو الطبيعة» وقوانينه هي قوانين الطبيعة 
والادة» والانسان فيها لامختلف عن أي شيء في الکون» وقد كانت 
منظومة متفائلة للغاية إذ يبدو أن إسبينوزا وجحد أن هذه الحركة 
الرتيبة الالية ذات الرجعية المادية الي تسم عالمه ستحقق السعادة 
للبشر بشكل ضمي عن طريسق امتزاج الجزء الانساني بالكل الآلي 
الادي» وعن طريق ذوبانه فیه» ولكن ألا يشكل ذوبان اللسزء 
الإنساني في الكل الادي تفكيكاً للإنسان» لأن الإنسان بهذه الطريقة 
يرد إلى ماهو دونه؟. 

ثم جاء نيتشه واکتشف أن العالم الذي يصبح الإله فيه قانونا 
طبيعياً» والذي تتحکم فيه حركة الادة هو عالم موت الاله أي عالم 
مادي ماما لاقداسة ولاضمان فيه لأي شيء عالم حال من المعنى» 
محايد» لاقيمة فيه ولاغاية ولاسبب ولانتيجة» لاكليات فيه 
ولامطلقات» ومن ثم لايبقى سوى إرادة القوة وعالم داروين الذي 
يتجاور فيه الخير والشرء والذي تحسم فيه الأمور ببساطة البارود 
وسذاجته» ولکن رغم كل هذا يظل عالم نيتشه عام مأساوي 
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متشائم» يشعر الإنسان فيه بالضياع وعدم الأمن؛ ولذا ترد عبارة 
رلقد مات الإله» على لسان ابحنون الذي يجري في السوق تسا 
صارخاً معبراً عن امله متساثلاً: كيف تأنّى للانسان أن عحو الأفق» 
ويجفف ابحان بحيث أصبح العالم من حون مادة محضة لأأسرار فیها و لاقداسة؟ 

ثم ظهر حاك دریدا زعيم التفكيكيين بوجهه الکئیب. واعلن عام 
مابعد الحداثة» حیث لایوجد هدفه أو مركز أو غاية» أو فرح أو 
ندم» أو تفاؤل أو تشاؤم» فكل شيء قابع داحل قصته الصفری دون 
مرجعية نهائية (قصة کبری)» وحیث تفشل اللغة الانسانية نفسها في 
تحقیق التواصل بين الانسان وأخیه الإنسان» وبفشل اللغة تختفي القيم 
والعایر تماماء ويتفكك الانساد. 

ثمة حاجة ال مصطلح شامل يفسسر هذه الظواهر المترابطة 
المتشابكة» وین علاقة جوانبها السلبية بجوانبها الاجابیة: ويبين 
الوحدة الكامنة تحلف التنوع؛ ونحن نذهب إلى أن تعريف العلمانية 
بطريقة مركبة شاملة قد يفي بهذا الغرض» ولكن العلرم الاجتماعية 
والإنسائية الغربية قد أحفقت في التوصل إلى مثل هذا التعریف» وان 
كان من الممكن تفسير هذا الإخفاق» فمن الصعب تماما تفسير 
إحفاقتنا نحن» فنحن نرى ظاهرة العلمانية» كما نرى الإنسان الذي 
يتفاعل معها من الخارج (حتى الآن على الأقل)» ولحذاء فلابد أن 
نرى الأمور بشكل أكثر تركيباً وشولاً وكلية» ولابد أن يكون 
برسعنا رؤية علاقة كامنة شاملة بين العناصر واطوانب المختلفة الي 
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قد تبدو وكأئها مستقلة» وليس هناك مايدعو لأن نقبل تصنیفات 
الإنسان الغربي ومصطلحاته لوصف واقعه وواقع العالم احدیت؛ 
فالواحب العلمي يفرض عليئا أن نبحث عن مثل هذه العلاقة الشاملة 
الكامنة» ولعل الوقت قد حان الآن لإعادة النظر في كل مصطلحات 
العلوم الاجتماعية (ذات الأصل الغربي)» لصياغة نماذج ومصطلحات 
جديدة تتفق مع تحربتنا الوحودية التعينة بعد سقوط التظومة 
الاشتراكية؛ وبعد علمنة السلوك ف العالم الغريي» وضمور رقعة الحياة 
الخاصة؛ وتهميش المسيحية تام وظهور أدبيات غربية مراجعة 
تساعدنا في عملية التعريف وإعادة التعريف. 

وقبل أن ننتقل إلى حاولة تعريف العلمانية» لابد أن نثسير إلى أن 
مصطلح العلمانية حينما انتقل إلى العجم اللغوي العربي أصبح أكثر 
اضطراباً واختلال» فمدذ مایسمی «عصسر النهضة» في تاريخ الفکر 
العربي ومعظم نعريفاتنا للظواهر الإنسانية تستند إلى تعريفات الغرب 
الذي نستورد منه معظم مصطلحاتنا إن لم يكن كلهاء وقد استوردنا 
مصطلح ررعلمانية» فيما استوردنا منه» وحينما يُنقل مصطلح مثل هذا 
من معجم حضاري إلى معجم حضاري آخحر وتتم بتر جمتم» فإنه 
يظل يحمل آثارا قوية من سیاقه امحضاري السابق؛ الذي یظل مرحعية 
صامته له ولذا فدلالة هذا المصطلح لاتتحدد إلا بالاشارة إلى العجم 
الحضاري الأصلي» أي الغربي» وقد أشرنا إلى أن هذا المصطلح مختلط 
الدلالة في معجمه الغربي: للأسباب ال أوردناها من قبل. 
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وعکن هنا أن نشير إلى أنه داحل التشکیل الحضاري الغربي ذاته 
توجد عدة تشکیلات» فهناك التشكيل الفرنسي (الكائوليكي)» 
والتشكيل الحضاري الإنجليزي» والألماني (البروتستاني)» والتشكيل 
الروسي (الأرثوذ كسي)» وقد عرّف كل تشكيل هذا الصطلح 
بطريقة مختلفة إلى حد ما انطلاقاً من ججريته الخاصة؛ فكلمة لائيك 
الفرنسية عداوعا» على سبيل المثال» لاتزال تحمل بصمات أصولها 
الفرنسية» والتجربة الفرنسية في العلمنة (المرتبطة بالثورة الفرنسية) 
الي أحذت شكلاً حاداً وقاطعاء والی تتضمن عداءٌ قاطعا للدين» 
فمؤسسة الكنيسة كانت قوية في المجتمع الفرنسي الإقطاعي القديم» 
وكانت امتيازات النبلاء واضحة محدّدة» كما كان هناك تداحل شبه 
كامل بين طبقة النبلاء ورحال الدين (وخصوصا ذوي المراتب 
الرفيعة)» ولذا كان رد فعل الثوار عنيفاً ومنهجياء » يأعذ شكل رفض 
النظام القديم (متمثلا في الحكرمة اللكية المطلقة)» ونظام الطبقات 
السائد؛ ومؤسسة الكنيسة» وكل الرموز السياسية والدينية القائمة» 
ووصل الرفض إلى حد ذبح النبلاء وكثير من أعضاء طبقة الکهنوت» 
وإلى حد تحويل بعض الكنائس إلى معابد تُعيّد فيها ربة العقل» كما 
أنهم وضعوا سياسة منهجية صريحة تهدف إلى تصفية أي مضمون 
دين في التعليم أو القانون: أما كلمة ررسكيولار عهاناءع8» الانحليزية 
فهي ليست قاطعة ولاحادة تي دلالتها بهذا الشكل. 
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وعکننا أن نضيف إلى کل هذا آننا رغم حاولتنا الجاهدة الداثبة في 
اللحاق ب ركب الغرب ومواکبته فان الصطلحات الي نستوردها 
(مثل: الاستنارق التقدم - التحدیت - العقل) تشير إلى معنى الکلمات 
كما وردت قي العجم الغربي (اللغري واحضاري) حتی منتصف أو 
أواخر القرن التاسع عشر وحسب؛ ولم یتسم مجانها الدلالي كما 
حدث في الغرب ولذاء فان مصطلحاتنا بريئة تماما من كل الشاکل 
الي ظهرت بعد تحقق التتالية الترشيدية والتحديثية المادية والعلمانية 
الشاملة الغربية» ولذا ظلت مصطلحات بسيطة أحادية البعد تشع 
تفاؤلاً لأأساس له في الواقع» واصطلاح رعلمانية, لايشكل أي 
استثناء هذه القاعدة» فنحن نتحدث عنها على طريقة فولتیر ولوك 
وكوندورسيه وغيرهم من الفلاسفة التبسيطيين الاعتزالیین» وكأننا 
لازلنا في بداية المتتالية لم نشاهد بعد كل حلقاتها المركبة والمتداحلة 
والي فاحأت الحميع (الدعاة إليها والرافضين ها). 

وي النهاية يجب أن نشير إلى أن بحربة العرب والمسلمين (وشعوب 
العالم الثالث) مع متتالية العلمنة ختلفة» فعمليات العلمنة لم تتبم من 
واقعهم التاريخي والاحتماعي (رغم وجود عناصر علمنة مختلفة فيه)» 
وإما أنى بها الاستعمار الغربي» وفرضها فرضاً عليهم وعلى غیرهم» 
ومع هذا نستمر في استخدام الصطلح .عر جعيته الغربية» وال تفترض 
المتتالية الغربية في العلمنة, 
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وقد لوحظ في العام الشالت» وجود مصطلحات أخرى مشل 
ررالدقراطية» و«العقلانية» ورالتنويس» ورالتحديث» ورالتفریسب 
تقف جنبا إلى حنب مع مصطلح العلمائية» ولكنها تتداحل معه في 
بعض الأحياث» بل ویفترض بعضهم قدراً من الارتباط العضريء 
وأحياناً الزادف بينهاء وهذا الخلط له أساسه. ففِغل «مودرنابز 
e#نصإe 0d‏ أي رريُحدّث» ‏ على سبيل المثال ‏ يعن إعادة صياغة 
المجتمع بحيث يتم استبعاد المعايير التقليدية» وإلحضاع كل شيء 
للمعاییر العقلية المادية العلمانية الي تنفق مع معايير الحداثة (برؤيتها 
للإنسان والكرن)» وهذا هو أيضاً الترشيد ف الإطار السادي)» 
فالتحديث هنا يعي «العحدیت في الإطار الادي» ولايختلف نعل 
رويس رناير ع2تصتعاوع17) أي «یغرب»» .كعنى رفرض أنماط 
وأساليب ومعايير الحياة الغربية» عن فعل رريحدّثمى, فالأغاط 
والأساليب ررالغربية» الي يتم فرضها هي الأنماط والأساليب والمعايير 
العلمانية» وحیث إن احتمعات الغربية احديشة هي الجتمعات الأولى 
الي طبقت فيها هذه المعايير» وتصاعدت فيها معدلات العلمنة» حتى 
سادت المعايير العلمانية بشكل کب حتى تكاد تقزرب هذه 
اختمعات من الحالة النموذجية الي يقال ها ريجتمع علماني»» لكل 
هذاء ثمة تداحل كبير يقترب من حد الترادف بين هذا الصطلح 
وسابقه» ويلاحظ أنه في العالم الشالث» تودي العلمدة في معظم 
الأحيان إلى التغريب» واستخدام العم والتكنولوجيا المنفصلين عن 
القيمة. 
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ورغم اعترفنا بوجود هذا الزابط أحياناً بين التحديث 
والدعرقراطية والعقلانية من جهة, والعلمانية من جهة أخرى؛ إلا أننا 
لائرى أن هذه الرابطة عضوية أو ضرورية (وكما سنبین فيما بعد 
عكن أن ترتبط العلمانية باللاعقلانية والاستبداد والفاشية)» ولكن 
عملية الربط والتداخل تودي إلى اختلاط احال الدلالي لمصطلح 
«العلمانية»» وتربطه عنظومات قيمية وتماذج معرفية ليست بالضرورة 
كامنة فيه» وإنما تضاف إليه (نفس الإشكالية الي واحهناها في تعريف 
مولبوك). 

وقد تدهور الأمر في عالمنا العربي؛ وبدلاً من محاولة تعريف 
العلمانية تعريفا مر كبا شاملا يتف مع تجربتنا التاريخية ومع رؤيتنا 
لذواتنا وللآعرء تحولت القضية إلى مناقشة متى نشأت العلمانية؟ 
وهل هي محلية ام مستوردة؟ وهل العلمانية نسبة إلى العام أم إلى 
العلم؟ أي أن ثمة حلافا بشأن اشتقاق الصطلح نفسه نما يبين أن 
الخلاف ليس على المستوى الفاهيمي وحسبء وإثما على الستوی 
العجمي نفسه. ۱ 

شم ازداد الأمر تدهوراء وزادت المعركة بين دعاة العلمائية 
وأعدائها في العالم العربي احتداماً وضراوة إذ يقول آثباع الفریق 
الأول: ررإن العلمانية كفر وإلحاد وغزو ثقائي» ثم يضيفرن إلى هذا 
كل مايبدو شرا مستطيراء أما أتباع الفريق الشاني فیقولون: ران 
العلمانية هي أن يكون الإنسان إنساناًء وأن يُحكم ضميره؛ ويب 
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الخير كنهاية في ذانه» ويدافع عنه وعن حرية الفكر والإيداع 
والتسامح واحبة» وأن كل من يقف ضد العلمانية ظلامي بيغي العودة 
للعصور الوسطى» ويقف ضد الحتمية التاريخية!»؛ ثم يضيفون إلى 
هذا كل مايبدو جميلا ورائعا ونبیلا» وانطلق دعاة العلمانية یلهجون 
بالثناء عليهاء ویتحدنون عن أن لاساطان إلا للعفل ويشيرون إلى 
آوربا مهد اللور والعقل والعلمانية... إخ. 

ولاشك ف أن مثل هذه التعريفات المريمة ها قيمة نفسية عالية 
بالنسبة لمستخخدميها؛ فهي تدخحل على قلوبهم الراحةء ولكنها ليست 
ها أية قيمة تفسيرية» فهي ليست بتعريفات تحاول وصف الواقع 
وتفسيره وافا هي أحكام أخلاقية تعكس لنا رؤية أصحابهاء 
وموقفهم النفسي والأحلاقي من ظاهرة لم يقوموا بتعريف حدودها. 

# * # 


ويمكننا الآن أن نتوجه إلى قضية تعريف العلمانيةء وقد أشرنا من 
قبل إلى إشكالية تداحل الدائرة الحزئية الصغيرة مع الدائرة الشاملة 
الأكبر» وكيف أن شحصاً قد يستخدم المصطلح للإشارة إلى الدائرة 
الصغيرة» وشخصا آعر يستخدمه للإشارة إلى الدائرة الأشفل» 
وشحصاً ال قد يتصور أنه يشير إلى الدائرة ابمزلية» ولکنه ينتقل إلى 
الثانية عن وعي أو غير وعي» وكيف أن هذا ین أن مصطلح 
«العلمانيق» أصبح مبهماء ختلط الدلالة ولو كان الأمر بيدنا 
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لاستغنينا ماما عنسه ولاستخيدمنا مصطلحاً آخر رعا اقل شيوعاء 
ولكنه أكثر شمولاً واکثر عمقاً ودقة وحياداً وتحدداً من لفظة 
ررالعلمانية»» ولكن هناك إشكالية تواجهنا چ وهي أن هذا 
المصطلح قد أحرز شيوعاً غير عادي بين دعاة العلمانية وأعدائهاء 
وبين أعضاء النحبة والجماهير على حد سواف ولذا لامناص من 
استخدامه» فالبدء من نقطة الصفر مسألة مستحيلة في مثل هذه 
الأمورء وماسنلجاً إليه هو إعادة تعريف مصطلح ررعلمانية» بحیست 
یصبح بحاله الدلالي أكثر اتساعاً وشمولاً. 

ونحن سنحاول أن نقدم تموذجاً مركباً للعلمانية» وذاك لاباعتبار 
العلمانية بحموعة من الأفكار والممارسات الواضحة:؛ ولاباعتبارها 
رؤية تغطي بعض بحالات الحياة دون الأخرى وحسبء ولا باعتبارها 
فكرة ثابتة» وإنما باعتبارها رؤية شاملة تأحذ شكل متتالية تبدی في 
الزمان والمكان بدرحات مختلفة وبأشكال ممتلفة» وحن لن ننظر إلى 
القضية من منظور تطبیق الشريعة؛ أو فصل الدين عن الدولة؛ أو أثر 
العلمانية في الموسسات الدينية» فهذا الدحل لدراسة القضية قد أضر 
ضررا بالغاً بمحاولة التعريف» بدلاً من ذلك سنحاول أن نرى علاقة 
العلمانية بکل الظواهر السياسية والاجتماعية والحضارية» وعسار 
ظاهرة الحداثة» وبظاهرتي الإمبريالية والعولمة» وعنظومات الانسان 
القيمية والمعرفية والحمالية» وبكل الأبعاد النهائية للوحود الإنساتي» 
أي أننا سنرى العلمانية باعتبارها نموذجاً شاملا تكمن وراءه رؤية 
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للكون (الإنسان والطبيعة)» ومن ثم فهي فا آثر في كل حالات 
الحياة» ونحن سنحاول انحاز هذا الهدف من خلال عملبة تحليلية تأحذ 
الشكل التالي: 

١‏ حصر بعض تعريفات العلمانية في المعجم الحضاري الغربي. 

۲- حصر بعض المصطلحات المتداخلة مع مصطلح رالعلمانیق» أو 
ال استخدمت في وصف بعض جوانب اجحتمع الغربي الحديث. 

وسنقوم بتجريد مانتصور أنه النموذج الكامن وراء هذه 
المصطلحات وذلك من خلال تفكيكها وإعادة تركيبها لنصل إلى 
بعض الأماط المتكررة» (نسمي هذه الطريقة رالتعریف من حلال 
دراسة مجموعة من المصطلحات المتقاربة ذات الحقل الدلالي المشترك 
أو المتداحل»). 

بهذا قد نتوصل إلى النموذج العرفي الكامن وراء مصطلح 
رالعلمانية»» وهو في تصورنا سيكون أكثر تركيبا وشولا وتکاملا من 
النموذج السائد» فهو يسين الوحدة الكامنة وراء المصطلحات 
والظواهر المتنائرة. 

ولتحقیق قدر إنساني من الموضوعية» قد يكون من الضروري أن 
أوضح معاني بعض المصطلحات الي أستحدمها والنموذج التحليلي 
والتفسيري الكامن وراءهاء ولنبداً عصطلح موذج تفسيري))» 

4 

النموذج هو بنية تصورية يجردها العقل البشري من كم هائل من 
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العلاقات والتفاصیل والوقائع والأحداث, فیستبعد بعضها لعدم 
دلالتها (من وحهة نر صاحب التموذج). ويستبقي بعضها الآخر» ثم 
يرقبها ترتيباً خحاصاء وينسقها تنسيقاً خاصاء بحيث تصبح (من وحهة 
نظره) منزابطة بشكل عائل العلاقات الموجودة بالفعل بين عناصر 
الواقع» أي أننا حينما تجرد نموذحاً ما فإننا نتصور أنه كامن في 
عناصر الواقع؛ ينظمها ويعطيها شكلها وهويتهاء وحن لانزعم أن 
النموذج اتفسيري هو ذاته ؛ الواقع» داوخ الموضوعيء المادي 
والإنساتي» دائماً أكثر تركيباً وتشابكاً وتعيناً وتغيراً من النموذج 
الذي رده منه» فالنموذج بسيط وجرد ومتبلور ومتحرر إلى حل ما 

من الزمان وللکان؛ فهو بالدر. جحة الأولى أداة تحليلية 

وتنطلق هذه الدراسة (وكل دراساني الأحرى) من الایعان بأن ثمة 
فارقاً جوهرياً كيفياً بين عالم الإنسان ال رکب» الحفوف بالأسراره 
وعالم الطبيعة (والاشیاء والمادة)» وأن الحيز الانساني ختلف عن 
الحيز الطبيعي الادي» مستقل عنه وأن الإنسان بوحد في الطبيعة 
ولكنه ليس جزءً عضوياً منهاء لأن فيه من المخصائص مایجعله قادرا 
على تحاوزها وتحاوز قوانينها الحتميةء وصولاً إلى رحابة الانسانية 
وتركيبيتها (وهذا هو مصدر ثنائية الإنساني والطبيعي الي تسم کل 
الأنساق المعرفية الهيومانية الإنسانية عناعنصعصط. 

والطبيعة» في تصوري» هي نظام يتحرك بلاهدف أو غايةء نظام 
واحدي مغلق مكتف بذاته» توحد مقومات حياته وحرکته داحله» 


مصطلح العلمائية وه 
يحوي داحله مايلزم لفهمه لايشير إلى أي هدف أو غرض خارجه 
وهو نظام ضروري كلي شامل» تنضوي كل الأشياء تحنه؛ والتفكير 
الذي يرى أسبقية الطبيعة على الانسان يستوعبه فیها ويختزله إلى 
نها ويخضعه إلى حتمياتها ميث يصبح جزعاً لايتجزأ نها ويختفي 
ککیان مر کب متجاوز للطبيعة وللمادة منفصل نسبيا عما حوله وله 
قوائینه الانسانية الخاصة؛ أي إن الحيز الانساني يختفي ويبتلعه الحيز 
المادي» وبدلا من ثنائية الإنساني والطبيعي تظهر الواحدية الطبيعية. 

ولكن صفات الطبيعة ال أدرجناها هي ذاتها صفات المادة بالمعنى 
الفلسفي» ولذا فتحن نرى أن كلمة رالمادة» يجب أن تحل محل كلمة 
رالطبيعتی أو أن تضاف الواحدة للأعرى؛ وذلك لفك (شسفرة) 
الخطاب الفلسفي الذي يستند إلى فكرة الطبيعة» ولكي نفهمه حق 
الفهم وندرك أبعاده العرفية الادية وقد فك هتار شفرة اخطاب 
الفلسفي الغربي بکفاءة غير عادية حینما قال: يحب أن نکون مشل 
الطبيعة» والطبيعة لاتعرف الرحمة أو الشفقة» وهو قد تبع في ذلك 
كلاً من داروين ونيتشه» وانطلق من واحد من آهم التقاليد الأساسية 
في الفلسفة الغربية! 

ومن المصطلحات الأساسية الأحرى الي نستخدمها مصطلح 
ررتفكيك) أو «تفويض» وهي ترجمة لكلمة دي كونسزاكشن 
heconstruetion‏ الإبحليزية» ون نذهب إلى أن التحديث الغربي 
يدور في إطار الفلسفة المادية» فيصدر عن تأكيد زمانية ومكانية 


۹ الد کتور عبد الوهاب السيري 
ومادية كل شيء» ويرد الانسان إلى المادة وقوانينهاء فيلغي بذلك 
الحيز الإنساني» ولایبقی سوی الحيز الطبيعي/المادي» وعکن تفسير 
الانسان من حلال النماذج الموضوعية الرياضية» وهذا في تصورنا هو 
تفكيك (نقويض) للإنسان» فهو حين يرد إلى ماهو دونه» ويفسر في 
إطار ماهو بسيط وآلي ومادي ويستوعب فيما هو ليس بإنساني» 
يفقد جوهره الإنساني الذي عيّزه عن الطبيعة/المادة. 

وعملية التفكيك هذه هي جوهر مايسمّى «الاستنارة المظلمة» أي 
رؤية الانسان باعتباره كاتنا طبيعيا تحركه غرائزه الوحشية المظلمة 
القابعة داعلهء أو القوانين الآلية الموحودة خارجه ولاعکنه تجاوزهاء 
وقد تحدث هوبز عن أن الإنسان ذئب لأحيه الإنسان» وتحدث 
داروين عن علاقة القرد بالإنسان» وأحرى بافلوف بجاربه على 
«الكلاب» وافترض أن النتائج الي توصل إليها تنطبق على الإنسان» 
ويلاحظ أن التضارة الغربية الحديئة يوحد فيها عدد كبير من الأفعال 
تبداً مقطع مل أو ونل وكلها أفعال ذات طابع تفكيكي تقويضي؛ 
تُعبّر عن جوهر المشروع التحديقي التفكيكي الغربي (ستتناوفا فیسا 
بعد). 

ومع هذا عكن القول: إن الشروع التحديثي الغربي ليس تفكيكياً 
وحسب» ولا هو أيضا مشروع تأسيسي» فهو يعيد تركيب الکون 
على أساس تموذج الطبيعة/الادة» والمطلقات العلمائية المختلفة الي ترد 
الإنسان إلى هذا العنصر المادي أو ذاك فالمنظومة الداروينية» على 


مصطلح العلمائية ون 
سبيل المثال» تعيد ت ركيب الجتمع على أساس أنه غابة يتصارع فيها 
الانسان مع الحيوان» والانسان مع الانسان» فهي حرب للجميع ضد 
ابلمیع. 

وآحر انصطلحات ال تتواتر في هذه الدراسة؛ وال سنحاول 
تعریفها هو مصطلح «مرحعيق» وهي الفكرة الجوهرية ال تشکل 
أساس كل الأفكار في حطاب ماء والركيزة النهائية الثابنة له الي 
لامکن أن تقوم رؤية العا دونهاء والمبدأ الواحد الذي ترد إليه كل 
الأشياء وتدسب إليهء ولایرد هو أو ينسب إليهاء وعادة سانتحدث 
عن (المرجعية النهائية» باعتبار أنها أعلى مستويات التجريدء تنجاوز 
كل شيء ولايتجاوزها شيء. 

وعکننا الحديث عن مرجعيتين: مرجعية نهائية متجاوزة ترنكز إلى 
نقطة ارج عالم الطبيعة والمادة والحواس الخمس» هي في النظم 
التوحيدية الإله الواحد النژه عن الطبيعة والتاريخ الذي يحركهما 
ولایجل فيهما ولايمكن أن برد إليهماء أما في النظم الإنسائية اميومانية 
(اليّ لاتعترف بالضرورة بوجود الإله) فهي الجرهر الانساني» ورؤية 
الانسان باعتباره مركز الكون المستقل القادر على بحاوزه» ومن ثم 
تصبح له أسبقية على الطبيعة/المادة. أما المرجعية الکامنة فترتکز إلى 
نقطة داحل العالم» ومن ثم فالعالم يحوي داخله مايكفي لتفسيره دون 
حاجة إلى اللجوء إلى أي شيء (رباني أو إنساني حوهري) حارج 
النظام الطبيعي؛ وان ظهرت ثنائيات فهي مؤقتة يتم نحوها في نهاية 


۸ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
الأمر وف التحليل الأخیر» ففي إطار المرجعية الکامنة لایوحد سوى 
جوهر واحد في الكون» مادة واحدة يتكون منها كل شيء وفي إطار 
المرجعية المادية» فان الإنسان كائن طبيعي وليس مقولة مستقلة داحسل 
النظام الطبيعي» ولا هو مستوعب اما فيه» ويسقط تماما في قبضة 
الصيرورةء فتسقط الرجعية الانسانية وتصبح الطبيعة/المادة هي 
المرجعية الوحيدة النهائية. 

ولنبدأ الآن محاولة تعريف العلمانية: إذا نظرنا إلى قاموس 
أكسفورد سنجد أنه يعرف العلمانية في بداية الأمر بشكل سلي؛ أي 
يجعل نطاقها حصورا محدود الدائرة الصغيرة الحزئية؛ «فالباني 
العلمانية»» على سبيل الشال» هي المبائي 2 غير المكرسة للأغراض 
الديئية» و«المدرسة العلمانية» هي الدرسة اي تعطي تعليماً غير ديئ» 

والواضح أن الكلمة تحمل هنا مدلولاً سلبياً وحسب» فهي تعي رغير 

كهتوتي» ورغير مقدس» وليس بالضرورة معادياً للدين أو للقدس» 
أي أنه تعريف يلرم الدائرة الحرئية الصغيرة. 

ولكن المعجم يورد بعد ذلك تعريفات أكثر اتساعاً في نطاقهاء ها 
يجعلها تقنرب إلى حد کبیر من الرؤية الشاملة» فالعلماني هو ما 
رينتمي إلى هذا العالم» الآني والمرئي»» [أي عالم الحواس النمس] 
روعو مايهتم بهذا العالم وحسب»» ورريدتمي للحياة الدنيا وأمورها»» 
وبذا يكتسب تعريف العلمانية مضموناً أكثر تحدداء فالعلمانية ليست 
غير دينية وحسب» واشا تنتمي للآن وهناء هذا الزمان والمكان» 


مصطلح العلمانية 2۹ 
وزمنية العلماثية هي صفة لصيقة بها منذ البداية» فكلمة 
رسکیولاریزم مموزتهلن0ع3) الإنحليزية الي شا نظائرها في اللغات 
الأوربية) مشتقة من الكلمة اللاتينية ررسایکوا لوم Secu um‏ الي 
تعن رالعصر» أو «الحيل» أو «رالقرن»» وق لاتيئية العصور الوسطى 
تعي العا 03 أو رالدنياع. 

ویزداد نطاق مصطلح والعلمانية» اتساعاً في التعریفسات الي 
يوردها المعجم بعد ذلك» إلى أن تنتقل التعريفات تماماً من الداثرة 
الجزئية الصغيرة إلى الدائرة الشاملة الأوسع» الي تنطوي على رؤية 
شاملة للكون» يتفرع عنها منظومات قيمية ومعرفية» فالعلمانية رف 
باعتبارها العقيدة الي تذهب إلى أن الأحلاق لابد أن تكون لصاح 
البشر في هذه الحياة [الدنيا]» وتستبعد كل الاعتبارات الأحرى 
المستمدة من الإجان بالإله أو الحياة الأحرى [الآحرة]ء والعلمنة هي 
صبغ الفتون والدراسات بصبغة علمانية غير مقدسةء ووضع الأخلاق 
على أسس نفعية متجاوزة للأخلاق» ورغم غموض هذا التعريف إلا 
أنه عکن القول بأن العلمانية هنا تعن الادیق قمع استبعاد کل 
الاعتبارات الدينية لايبقى أمامنا سوى هذه الحياة الدنیا. 

والبعد المادي للعلمانية يتبدى في شكل لاإبهام فيه ولاغموض في 
کتابات بيزجاي ره :ع]ء مورخ حركة الاستنارة رال يسميها 
هو نفسه رالوئنية الحديثة»)» ففي کتابه العنون يهودي بلا إله: فروید 
والإلحاد ونأسيس التحليل النفسي ,ماعا A Godless Jew: Freud,‏ 


1.۰ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
›and the Making of Psychoanalysis‏ يصف التحلیل النفسي بأنه 
«علم علماني» لاعلاقة له بالدين» بل معاد له يهدف إلى تحطيمه» 
وعنوان الكتاب يتضمن أن العلمائية والإلحاد صئوان (الإلحاد النشيط 
- على حد قول الولف - في مقابل الإلحاد الفكري أو التأملي). 

وعکننا الآن أن ننتقل من التعريف المعجمي إلى حاولة تعريف 
مفهوم العلمانیة» وسنلاحظ نفس الاخشلاط ونفس التأرجح بين 
الدائرتين في واحد من أهم المعاجم التحصصتة وهر معجم علم 
الاجتماع العاصر 102(9ماء50 Dictionary ۵۲ Modern‏ لمؤلفه تومساس 
فورد هلت 11001 ۳0۳0 عوصهطآ الذي أورد ثلاث مواد لها صلة 
.عصطلح ررالعلمائية) هي: «علم‌اني Secular‏ ورعلمنة 
عع ررختمع علماني نزاءأههة كئة[ناه86). وقد ين 
المعجم أن كلمة رعلماني» لها عدة معان من بينها: ررالدنيوي» غير 
الروحي؛ وغير الديئ» ومن هنا يقف العلماني على طرف النقيض من 
المقدّس» (وهوتعريف سلي)» لايختلف كثيراً عن تعریف آغمر 
للعلمانية يورده المعجم باعتبارها ررتراجع وانحسار الإيان بالعقائد 
الدينية التقليدية في مرحلة معينةي» ثم يخاول العجم توضیح هذا البعد 
بقوله: إن كلمة «علماني» تستخدم أحياناً ععنی ررمدئس»» أو برغير 
مُقلس» ولكنه يتحفظ على هذا المعنى بقرله: إن الكلمة الأحيرة 

تع رمعا للدين (بالإنجليزية: أن ريليجيوس كناماوناءناصة)» 
بينما كلمة رعلماني» تعن في واقع الأمر ررلا علاقة له بالدين» 


مصطلح العلمانية 1 
(بالإنليزية: نان ريليجيوس ویه‌اعنا8:-«مص)» وهذه كلها 
مصطلحات سلبية» تلزم الصمت بخصوص الكليات والمطلقات 
والأخلاقيات» ولاتدعي أنها تفدم رؤية شاملة للكون (الدائرة 
الأكبر). 

ويوضح العجم هذه النقطة بجلاء حين يورد رأي ج. م. ينجر 
iner‏ ۷۰ .6 ی الموضوع: رسن الأكثر حكمة في تقديري أن 
نستخدم كلمة «علمانية» لنشير إلى الاعتقاد والممارسات الي لاعلاقة 
لحا بالجوائب غير النهائية (بالانحليزيیة: نان ألتمييت عتقصط أ انوم 
للحياة الإنسانية» ومن ثم فالعلمانية ليست معادية للدین؛ ولاهي 
بديل منه» نما هي جرد قطاع واحد من قطاعات الحياةي» أي أن 
العلمانية بهذا العنى لاتتعرض من قريب أو بعيد لأي منظومات 
معرفية وقيمية شاملة» فهي ليست رؤية للعالم. 

ولكن العجم بعد ذلك يتحول عن هذا التعریف إذ يعرف 
العلماني بأنه «العقلاني أو اللفعي بشكل خالص أو أساسي»» ورغم 
أن مصطلحي ررعقلاني» ورنفنعي» مصطلحات مبهمة (هل العقل 
قادر على تحدید ماذا ينفع الناس؟)» إلا أن الاستخدام الشائع هما 
يۇ كد الحانب الادي عادة على حساب ماهو مفارق ومتحاوز لعام 
الحواس. 

وعلی أية حال يطرح العجم هذه التعريفات السلبية» أو الي 
تدعي الحيادية جانباء ليعرّف العلمانية باعتبارها منظومة متكاملة 


1۲ الد کتور عبد الوهاب السيري 

تحتري على ميتافيزيقا واضحة ورؤية شاملة للكوذ؛ قفي مدعل 
ررالعلمنة» يشير المعجم إلى أن ثمة استخدامات أساسية في العلوم 
الاجتماعية نقلها العهم عن مقال للاري شايئر Larry Shiner‏ 
بعئوان ررمفهوم العلمئة في البحوث التحريبية»: 

١‏ انحسار الدين وتراحعه (الرموز والعقائد والموسسات [الديئية 
الهیمتة] تفقد مكانتها ونفوذها). 

۲- الفصل بين المجتمع والدين (إن ذروة هذا النوع من العلمنة هو 
ظهور عقيدة ذات طابع داحلي [جوّاني] محضء لاتؤثر في الوسسات 
ولا الأفعال الجماعية). [وحتى الآن يتعامل العجم مع الدائرة 
الحزئية» ولكنه يبدأ في التعامل مع الرؤية الكلية الكامنة حتى يورد 
أوجه العلمانية الأخترى], 

۲ ال کیز على الحياة المادية في الوقت الراهن بدلاً من [التطلع 
2 مستقبل روحي (إن ذروة عملية العلمنة هي جتمع مُستوعب 
تماما في مهام الحاضر العملية). 

٤‏ اضطلاع منظمات غير دينية بالوظائف الدينية (المعرفة وأنماط 
السلوك والترتيبات الوسسية الي كان بنظر إليها [في مرحلة سابقة] 
باعتبارها تستند إلى القوة الإية» يعاد النظر فيها التصبح ظواهر من 
إبداع الإنسان وحسبء فتقع تبعتها على الإنسان وحده). 


بصطلح العلمانية 1۳۲ 

ه احتفاء فكرة المقدّس (يفقد العام تدريجياً طبيعته المقدّسة عندما 
يصبح الانسان والطيبعة ماضعين للتفسيرات السببية العقلائية 
وللتوظيف). 

1 إحلال الجتمع العلمائي محل المجتمع المقدّس (أي العمليات الي 
يتحول امختمع من لالحا من مرحلة يُنظر فيها إلى جميع الظراهر ذات 
المعنى باعتبارها مقدسةء إلى مجتمع ينظر إلى جميع الفلواهر تقریبا من 
منظور نفعي» ومن ثم يمكن نبذها حين ينتهي نفعها). 

ومن الواضح أن هذه الصفات كلها لها علاقة باوانب النهائية 
لحياة الإنسانء وتحاول أن تقدم إحابة كلية؛ وهي أيضا تلمح إلى أن 
الفلسفة الي ترتكز إليها العلمانية هي الفلسفة المادية, 

النمط نفسه (العلمانية باعتبارها إجراء حرئياً لاعلاقة له بالأمرر 
النهائية» في مقابل العلمانية باعتبارها رؤية شاملة للكون. والتأرجحح 
بينهما أحياناً) بجده في الكتابات العربية» فالدكتور محمد أحمد حلف 
الله یعرف العلمائية بأنها ررح ركة فصل السلطة السياسية والتنفيذية 
عن السلطة الدينية» وليست فصل الدين عن الدولة» ولاتمسع حركة 
الفصل هذه من أن تعمل السلطتان جنبا إلى جنب في الحياق إن 
الواحدة منهما لن تحل محل الأخرى أو تلغيهك وإنما تعمل حرة 
مستقلة من غير أن تتأثر بالأحری أو تؤثر فيها». (وهو أمر يصعب 
تصوره» فعلى سبيل المثال» قي بمتمع يؤمن آفراده عحموعة من القيم 


1 الدكتور عبد الوهاب المسيري 
الأحلاقية والإيمانية» هل عکن تخيل أن تحكمهم نخبة لاتشاركهم 
الرحعية نفسها ولاتحدد أولوياتها بالطريقة ذاتها؟). 

ويُعرّف حسين أمين العلمانية بأنها: «حاولة في سبيل الاستقلال 
ببعض بالات المعرفة عن عالم ماوراء الطبيعةء وعن المسلّمات 
الخيبية»» (وهو مايعينٍ القبول بدور المسلمات الغيبية في بعض الحالات 
الأحرى). 

ويذهب وحيد عبد احید إلى أن العلمانية رفي الغرب) ليسست 
أيديولوجية أو نظاماً فكرياء وإغا جرد موقف جزئي يتعلسق بامحالات 
غير المرتبطة بالشؤون الدينية (غير النهائية)؛ ويُميّر الدكتور وحيد عبد 
ابحید بين رراللادينية» و«العلمانية»» فهو يرى أن الصراع بين الملوك 
والسلطة البابوية» وظهور العلم التجريي المنفصل عن الدين» وسيادة 
مفهوم سلطان العقل» هي الي أدّت إلى ظهور العلمانية اللادينية. 

ولكن بعد الثورة الفرنسية نحّت العلمالية الغربية منحى وسطياً 
يختلف بوضوح عدن الاتحاه اللادينٍ ويدافع عن التسامح الديي» 
ولاتقوم العلمانية بهذا المعنى المعاصر على الفصل بين الدين والدولة 
كما هو شائع لديناء وإنما على الفصل بين الكنيسة ونظام احکم» 
كما لاتقيد دور الدين في المختمع؛ لأنه جتمع حر أساسه الموسسات 
الخاصة؛ وتتمتع فيه الكنائس والمؤوسسات الديينة بإمكانات واسعة» 
ولذلك ظلت المسيحية نشيطة في كل الدول العلمانية؛ وتمارس 
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أنشطتها الداحلية والخارجية بلاقیود ولايتعارض ذلك مع حرية 
العقل؛ الي هي من نتاج رسوخ الاعقراطية قبل كل شيء. 

والتعريفات السابقة للعلمانية لم عل منها رؤية شاملة للعا له وم 
تعطها صفة العالمية والشمول» كما فلصت من نطاقها لتشير إلى لمجال 
السياسيء ورعا الاقتصادي» ول تمند بأية حال لتشمل احالات 
الأحرى للحیاق أو المنوائب النهائية (القیم الألافية ‏ القيم الدينية)» 
ومن ثم فهي لاتشمل کل جوائب الواقع ولاكل تاريخ البشرء 
وتسمح بوحرد حيز غير علماني (مطلق - كلي - نهائي ‏ غائي - غير 
مادي) يسمح بانفصال الإنسان عن الطبيعة وبإمكانية تجاوزه شاء 
ويترك محالاً واسعاً للمطلقات (الإنسانية والأخلاقية والدينية)» 
ولفكرة اطنوهر والكليات» ولذا فهذه العلماتية تتسم بقدر الثنائية 
(غير المادي مقابل المادي ‏ الانساني مقابل الطبيعسي - المطلق مقابل 
النسبي - الأخلاقي مقابل غير الا حلاقي - الكل مقابل الحزئي - الثابت 
مقابل المتغير) كما تقسم بقدر من التعددية الحقيقية ولائتبنی النساذج 
الواحدية المادية الساذحة» فالرؤية المادية الحقة رؤية شاملة للكون 
(الطبيعة والإنسان)» لاتقبل التجرئة ولا الثنائية ولا التجريدء ولاتجاوز 
سطح الحركة الدائمة» بل ترى أن قانون المادة يسري على الانسان 
رفي كل بالات الحياة) سريانه على الأشياء والطبيعة. 

وهذا السبب بحد مفکرا «علمانیای عرییا بارزا مشل فؤاد زكريا 
يصف العلمانبة بأنها: رالدعوة إلى الفصل بين الدیس والسیاست» 
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ولکنه یازم الصمت الکامل بخصوص بالات الحياة الأحرى 
(الاقتصاد ‏ الآدب ‏ الجنس.. اه ثم نجده في كيبو الهم العنون 
(في الدموذج الأمريكي) يصف ابجتمع الأمريكي بأنه تمع مادي»» 
بل من «أكثر الجتمعات مادية في عالنا المعاصر» الي تعرّف الإنسان 
باعتباره كائناً لايعمل إلا من أجل المزيد من المالء ومن الأرباح» ومن 
الستوی الادي الرتفع. ویرفض فواد زكريا هذه المادية العدمية ی 
تودي بالانسان» ویضم مقابلها رالقیم الانسانية والمعنوية»» ثم یطرح 
رؤية للإنسان مختلفة عن الرژية الادية الي تهیمن على اختصم 
الأمريكي» فما يحرك الانسان - حسب هذه الرؤية الانسانية - رلیست 
الماديات وحدها.... لأن في الإنسان قوى تعلو على السعي المباشر 
إلى الكسب والاقتناع,» أي تعلو على المادية» وف تصوري أن هله 
الثنائية هي الي تحعل من الإنسان إنساناً. 

الثنائية نفسها والاصرار نفسه على وجود الحيز الانساني النفصل 
عن الحيز الطبيعي الادي بحده في تعریف محمود أمين العام للعلمانية» 
الذي بيدا بالقول: إن العلمانية ليست محرد فصل الدین عن الدولت 
وافا هي ررژية وسلوك ومنهج». ولکنه حين یعرف هذه الرؤية بجده 
يعطيها مضمونا حاصا للغاية؛ إذ يقول: رران هذه الرؤية تحمل الملامح 
الجوهرية لإنسانية الإنسان؛ وتعبر عن طموحه [الثنائي] الروحي 
والمادي للسيطرة على جميع العوقات الى ثقف قي طريق تقدمه 
وسعادته وازدهاره» فالانسان هنا كائن له جوهر مستقل عن حركة 
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الادق, ولم يتم تفکیکه (ورده) إلى عناصر الادية الأولية» کل هذا 
يعي أن علمانية حمود العالم ليست مادية, ولاترفض فكرة الكل 
والجوهر والروح والمطلق والغاية (تقدم الإنسان وسعادته وازدهاره)» 
في هذا الاطار يرى العام أن العلمائية لاتعارض الدين ربل لعل 
العلمانية تكون منطلقاً مالیا للتجديد الديي نفسه رما ینلاعم 
ومستجدات الحياة والواقع» إن العلمانية كما يراها الأستاذ العالم 
تارك حيزاً كبيراً للإنسان ومطلقاته ومنظوماته. 

والتعريفات ابلعزئية السابقة للعلمانية (الىّ تسمح بقدر من الثتائية» 
وباستقلال الظاهرة الإنسانية عن الظواهر الطبيعية/المادية» ومن ثم 
تسمح بوجود حير إنسائي) تقف على طرف النقيض من تعريف 
العلمانية الي تتعامل معها باعتبارها رؤية شاملة للكون» ترى أن عام 
المادة» عالم الحواس الخمسء هو البداية والنهاية» ويقزب محمد رضا 
حرم من هذا التعريف الشامل» فهو يتحدث عن التحديث باعتباره 
ررمسار التاریخ إلى الستقبل»» وهو عملية ترا كمية رفليس غير 
الحديث إلا ماهو أحدث منه» ولیس من سبیل إلى الستقبل غير 
الاستمرار في تعاطى الحداثة) (والنظرة التراكمية تشير إلى أن الصورة 


كل يوضح محمد رضا حرم الأمرر حينما يتحدث عن النموذج 
الكامن وراء التحديث فيقول: إن الإطار اللازم لعملية التحديث هو 
العلمائية ررفالعلمانية ق الغرب هي العلم المعاصر». 
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حتی الآن نتحرك في إطار رؤية فلسفية مادية واضحةء يماول 
صاحبها أن يدفع بها إلى نهايتها النطقية حین یقوم بتطبینها على 
الواقع الاحتماعي فیقرل: «العلمانية من العام والعلماني هو 
الإنسان.. المشغول بأمور المعاش في الدنياء ويقابله الكاهن المنقطع في 
المؤسسة الدينية»)» فكأننا نقف هنا أمام نقيضين بسيطين متطرفين: 
إنسان منشغل بأمور الدئياء وكاهن مُستوعب في أمور الآحرة 
وبطبيعة الحال يُفضّل الدكتور حرم الانشغال بأمور الدنيا وحسب» 
ررومع شطب الكاهن من جماعة المسلمين؛ لاييقى غير المسؤول بأمور 
العاش في الدنيا»» أي أن كل الناس في العالم الإسلامي مشغولون 
بأمور الدنيا وحسب» ومن ثم يصل محمد رضا حرم إلى نتيجة مذهلة 
وهي أن: رركل المسلمين بالتالي علمانیون» ولكن حيث إن الانشغال 
بأمور المعاش مسألة إنسانية عامة» فان محمد رضا محرم لايتردد في 
القول: رران الناس علمانيون بالفطرةي»» أي أن العلمانية مسألة لصيقة 
بالطبيعة البشرية» وهذا هو المسار الطبيعي للحضارة الإنسانية» ها 
يعن أن العولمة مسألة حتمية هي الأخرى. 

ورغم صلابة تعريف محمد رضا حرم وصرامته وبساطته» إلا أنه 
مع هذا یتارجح أحياناً» فبعد أن يُعرّف التحديث بأنه «الانشغال 
بأمور الدنیام بجده يضيف عبارة ررقي إطار نسق من القيم إيجابي». 
وهذه الإضافة غير متسقة مع بقية تعريفه» هل هذا يعي أن الحداثة 
(والعلمانية) تحتاج إلى منظومة قيمية ليست كامنة فيهاء أي إلى 
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مرجعية أحرى؟ إذا كان الأمر کذلسك من أين سنأتي بهذا النسق 
الإيجابي من القيم؟ ألا يعني هذا آننا نقف ضد ررالمسارات الحتمية»؟ 
وهذا يذكرنا بعبارة هولبوك عن ررإصلاح حال الإنسان بالطرق 
المادية دون التصدي لقضية الایعان بالقبول أو الرفض». 

وإذا كان ثمة تأرحح بين الدائرتين في تعريف محمد رضا محرم؛ فان 
تعريف مراد وهبة واضح تام الوضرح صلب شام الصلابة» فهر 
يذهب إلى أن رالفصل بين الدين والدولة)» ر الدائرة الحرئية الصغيرة) 
هو محرد معلول لعلة هذه العلة هي الرؤية الشاملة الکامنة (الدائرة 
الأكبر) وراء مثل هذه الاحراءات فيذهب إلى أن العلمانية هي 
ررتحديد الوجود الإنساني [ کل الرحود الإنساني] بالزمان والتاريخ»» 
وهو يوضح لنا ماذا يعي بقوله هذا حين يقرر أن العلمانية هي 
رالتفکیر في السبيعاهو نسي وليس تما هر مطلق». ورالنسبي 
[حسب وصفه] لایجارز هذا العا ل»» عالم الزمان والتاریخ والادة 
والحواس الخمس. ويزيد مراد وهبة المسألة وضوحا حين یتحدث عن 
بروحلة العرفة کتجسید لوحدة الكون [أي وحدة الطبيعسة 
والإنسان]»» أي استيعاب الانسان في الادي» ولذا فهو يبشر بتأسيس 
علم ثلائي رویوحد بين الفيزياء والسياسة والفلسفة» (آلا یذکرنا هذا 
باسبينوزا؟). 

انطلاقاً من كل هذا يرى مراد وهبة أن العلمانية رهي السار 
الإنساني في حضارثنا»» أي حضارة كل البشر في كل زمان ومكان 
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(مل العلمانية والعولة هما الشيء نفسه؟). ومن هذا التظور قام 
بالدفا ع عن التطبیع مع إسرائيل (آلستا حضارة مادية واحدة؟)» كما 
قام بتأیید حالف کوبنه اجن بقوله: إن مادفعه هذا إعائه بفلسفة 
التنوير القائلة إنه ررلاسلطان على العقل الا للعقل وحده» (وهذا هو 
أحد تعريفاته للعلمانية أيضاً!). 

ومايعنيه مراد وهبة هو بطبيعة الحال العقل الادي» أي العقل الذي 

لایتجاوز هذا العالم؛ ولايتحرك إلا في إطار النموذج الطبيعي/المادي» 
وهو ثموذج عام لايعرف الخصوصيات ولالشائیات ولايفرق بين 
حيز إنساني وآحر طبيعي/مادي» یرد کل شيء إلى المادة» والمادة 
وحدهاء ما يعي أن الانسان يتحول إلى كائن طبيعي/مادي» يستنبط 
معلوماته من التجربة الحسية» وأخلاقه من حركة ١‏ لطبيعة/المادة 
وكل ماهو إنساني يتفكك ويرد في نهاية الأمر و التحلیل الأحير 
إلى أصول مادية وتاريخية. 

ويتحدث الكاتب السوري (القیم في باريس) هاشم صا عن 
«رأوريا علمانية» متحررق عقلانية» لاأثر للأصولية الدينية فیها»» كما 
يتحدث عما يسميه رمعجزة الحداثة» وعن ررحظ أوربا أو سر تفوقها 
على بقية سكان العالم» وبحاحها الذي يخطف الأبصار»» بعد هذه 

الغنائية الصوفية القصيرة في وصف العجزة العلمانية بنورها التدفق» 
ین لنا هاشم صالح النموذج الكامن وراء هذه المعجزة: وهو اندلاع 
أكبر ثورة علمية وورحية في تاريخ البشرية في أورباء نت .ما يسميه 
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رالصورة العلمية»؛ وف توضبحه هذه الصورة العلمية يعطينا هاشم 
صالح ملامح النموذج الکامن وراء العلمانية كما یعرفها بأنها «صورة 
الکون الفيزيائي امو سد الخاضع للقوانین [والمرجعية] الصارمة للفیزیاء 
الرياضية. .. هذه الفيزياء الرياضية تفسسّر الظواهر كافة» سواء في بحال 
العلوم الطبيعية» أم قي جال العلوم الإنسائية)» أي أن معجزة الحضارة 
الغربية وسر نحاحها وتقدمها یکمن في أن الانساني يخضع للقرانین 
الصارمة للفيزياء الرياضية وهذا في تصورنا هو تفكيك الانسان 
الذي يؤدي في نهاية الأمر إلى احتفائه). 

وقد استخدم الكاتب السوداني عبد السلام سيد هد صورة 
جازية» قريبة من صورة الدائرتين التداخلتین ال نستحدمها» لوصف 
العلاقة بين التصورين ابلزئي والشامل للعلمانيةء إذ إنه يرى أن 
العلمائية مكونة من دواثر ثلاث متداحلةء آما الدائرة الأولى (ولنسمها 
رعلمنة السياسة») فهي مبدأ فصل الدين عن الدولة» أي نها علمانية 
تنطبق على عا م السياسة وحسبء وتلزم الصمت بخصوص الحيز غير 
العلماني والثنائيات والمطلقات والمرجعيات غير الادية, أما الدائرة 
الثانية (الأكثر اتساعا) فهي العلمنة الفكرية «المتمئلة في بروز الفكر 
العقلاني الطبيعي» (المرجعية الادية)» ثم يتحدث بعد ذلك عن الدائرة 
الثالئة رال تشمل الدائرتين الأخريين) ال يسميها رالعلمنة 
الاجتماعية) (أي تطبيق الرؤية العلمانية الشاملة على النشاطات الي 
تحري في اجتمع) ويعرّفها بأنها تقوم على إحلال منظومة متكاملة من 
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القیم والأحلاق والعلاشق الانسانية أو والإنسية» مقابل «الدينية»؛ 
وهكذا ننتقل من التعريف الحزئي إلى التعريف الشامل» ومن الدائرة 
الصغيرة ذات النطاق المحدود إلى الدائرة الكبيرة ذات النطاق الكلي 
الشامل. 

ورغم أن عزيز العظمة لايستخدم صورة الدوائر الشلاث إلا أنه 
من الواضح مدرك تماما لضيق نطاق التعريفات الحزئية» ولذا قفي 
تعريفه للعلمانية يتبّع اسازاتيجية تعريفية لاتختلف كثيرا عن استرائيجية 
عبد السلام سيد أحمد وان كانت أكثر تفصيلية وعمقا وتحدداء 
فیعرّف مايسميه ررو جه العلمانية السياسي» بأنه ررعزل الدين عن 
السياسة» وررالاستقلال النسبي للمجتمع المدني عن التحكم الرسمي به 
وبحياته ومعاملاته ومبادلاته وفقاً لبادی الأكثرية وعقائده وشرائعه» 
ما يعن المساواة بين الواطنین جميعا أمام القانون» بغض النظر عن 
انتماءاتهم الدينية أو المذهبية أو الطائفية أو الإثنية» كما تعن صياغة 
حرية الضمير والمعتقفد للجميعا» (يشير عزيز العظمة إلى مايسميه 
رروحه العلمائية المؤسّسي» وهو (اعتبار المؤسسة الدينية مؤسسة 
حاصة كالأندية والمحافل»» وعكن أن نضوي هذه تحت وجه 
العلمانیة السياسي). 

ولکن» كما یقول الدکتور مراد وهبة» کل هذا عبارة عن معلول 
لعلةء أي إنه تبدّ لمنظومة فلسفية کامنة وراء كل هذه الاجراءات 
والمفاهيم» ولحسن حظنا لاينزكنا العظمة مع عام العلولات المنحصر 
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في نطاق الداثرة الصغيرة, الذي قد يعي انحسار الدین؛ ولکنه لايعي 
اتصدي لقضية الإمان والرجعية الفلسفية وا معرفية النهائية للمجتمع» 
بل نحده یوس من نطاق تعريفه فينحرك في بحال أوسع من وجه 
العلمائية السياسي» فيتحدث عما يسميه رروجه العلمانية المعرقي» 
ويصفه بأنه ررنفي الأسباب الخارقة عن الظواهر الطبيعية والتاريخيةم» 
وهو مايعيي الاكتفاء بالأسباب احسوسة المادية وقوانین لح رکة» كل 
هذا يعي الإكان بردنيرية هذا الواقع» وح ركيته وتحولاته»» أي مادیته 
الكاملة (مرجعيته المادية). 

وانطلاقاً من هذا يرى العظمة أن العلمانية تؤكد ررأولوية 
اللانهائية»؛ أي اعتبار حركة امجتمع حركة مستمرة لانهايات 
ولاغائيات اه ررح ركة منفتحة أبدا على التحولي؛ ولذا فهو لایرفض 
الرؤى الغيبية وحسب»وفا يرفض أيضاً رالرژی الماهرية» أي أنه 
ینکر وجود الماهيات والثوابت والكليات والفائیات وهذا يعن أنه 
قفر قفزة واسعة للغاية إلى عالم مابعد الحداثة: إن المنطق الداحلي 
لأطروحته وتضمیناتها الفلسفية ينطوي على رفض للتعريفات الي 
تمكث داحل نطاق الدائرة الصغيرة لاتتعداهاء مثل تعريفات خلف 
الله» وحسين أمين؛ وفؤاد زكرياء ومحمود أمين العالم, 

ثم يتحدث عزیز العظمة عما يسميه رروجه العلمانية الأخلاقي» 
(أي إنه يتحرك من المجال الفلسفي اجرد إلى المجال المجتمعي المتعين) 
وسنجد المادية والحركية والسيولة نفسهاء فجوهر المنظومة الأخلاقية 


74> الد کتور عبد الوهاب السيري 
العلمانية - من وجهة نظره ‏ هو عدم ربط الأصلاق بالثوابت» ولا 
ربطها بالتاريخ والزمن (المعطى الزمئ المادي الباشر - الأمر الواقع .- 
الظروف الوضوعیة)» لکن العظمة یتحدث ‏ مع هذا بعد ذلك عن 
ربط الأحلاق والوازع بالضمير بدلاً من الإلزام والزهيب بعقاب 
الآحرة» ومن حقنا هنا أن نسأل ‏ نحن الذين سعناه يتحدث عن 
التاريخ والزمن باعتبارهما مصدر الأخلاق ‏ من حقنا أن نتساءل عدن 
ماهية هذا الضمير» وهل هو ایض حاضع للزمان والتاریخ» أم مستقلٌ 
عنهما؟ السؤال بلاغي. لأن العظمة قرر من قبل أن الأحلاق نتاج 
التاريخ والزمن» ومن ثم يمكننا افنؤاض أن هذا الضمير هو الآخر أمر 
متغير بتغير الزمان» لايختلف اختلافاً حوهریاً عن الأحلاق الي لاعلاقة 
ها بالثوابت, 

ثم يوسّع العظمة من نطاق تعريفه بحييث تصل العلمانية إلى 
مستوى الظاهرة العالية الكاسحة والحتمية فيسميها رالزمانية العالمية» 
(هل تختلف هذه عن العولة؟) ثم يؤكد لنا أن مسيرة التاريخ الكوني 
آيلة إلى العلمانية الي تتبدّى ‏ حسب وجهة نظره - في تاريخ 
الانسانية بأسره» فهي ذات رروجهة تاريخية. على نحو مقرر» لاانفكاك 
عنه على جميع الصعدي» وهر أمر تمليه «القيم العاليت, أي أن الدائرة 
الشاملة تتسع لتشمل كل الزمان والمكان قي العصر الحديث. (وهنا 
يحق لنا أن نسأل مرة آحری: ماهي هذه القيم العالمية؟ مامصدرها؟ 
مامضمونها؟ هل آشم هنا رائحة الیتافیزیقا رروالرؤى الماهوية؟» أين 


مصطلح العلمانية o‏ 
ذهبت رالاولوية اللانهائية»؟ يبدو أن هذه رالقیم العالميية/ مفهوم 
هيجلي يشبه العقل المطلق» أو الحتمية التاريخية وكل هذه الطلقات 
الي تحرك التاريخ بأسره» ولكنها مع هذا كامنة في المادة والطبيعة 
والزمن؛ وغير متجاوزة لهم» ومن ثم لابمكن أن نتحدث عن عدم 
انساق هنا بين رالقیم العاليت, من جهة ورالزمن والتاریخ» من جهة 
أخرى. 

وعلى کل يكفينا العظمة مؤنة التفكير والتخمين حين يخبرنا بأن 
ررالكرنية و (أو الزمانية العالمية) ليست مؤسسة على أي قرانين 
أخلاقية أو مطلقة؛ غير خاضعة لقرانين التطور المادي (التاريخ 
والزمن)» وإنما تستند إلى ررم ركب علماني من النفعية والعلموية 
والتطورية». (هل رالتطورية» هذه» محاولة لبقّة من جانبه لتحاشي 
ذكر بالداروينية»؟). مهما كان الأمر فان الفلسفات الشلاث الي 
ايا مامت مرجعية زمنية مادية» لاتهمّش الدين 
وحسب ولفا تهمّش المطلقات والغائيات الانسانیة» وفكرة الکل» 
وأي شكل من أشكال الثبات؛ وأي شكل من أشكال الخصوصية» 
فهي رركونية» وررعالمية» وررحتميتي. 

من الطريف أن الموسوعة البريطانية (طبعة ۱۹۷۹) لايرحد فيها 
مقال مستقل (في الجزء الرئيسي ماكروبيديا) عن العلمانية» ولكن 
توحد إشارات كثيرة عنها في المقال العنون ررالتحديث». فكائب 
المقال يذهب إلى أن العلمنة هي العلاقة المميزة للمجتمع الحديث» 
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الذي يجب أن یعسل دون اهتمام كبير بالدین أو الأحلاق أو 
الجماليات أو اعتبارات المكانة» فتوجهه الأساسي يجب أن يكون نحو 
ررتعظيم الكفاءة». 

ومع هذا يمثل مصطلح ررالكفاءة»» الذي يستحدمه كاتب المقال» 
مشكلة» فالكفاءة تتحدد في إطار الحدف والغاية الي يحددها احتمع 
لنفسه» فالكفاءة في الجتمع المصري القديم ‏ على سبيل المثال - كانت 
تتحدد من خلال مدى النجاح في التحنيط أو بناء الأهرامات» أما في 
اجتمعات الغربية الاستعمارية فكانت تتحدد على أساس القدرة على 
الغزو والنهب وسلب الشعوب مصادرها الطبيعية والبشرية؛ أما في 
امجتمع الصهيوني فهي لاتتحدد على أساس تحقيق العدل والساواقه 
وافا على أساس مدى النجاح في قمع العرب وسلبهم أراضيهم. 

ولذا فنحن لانزال في حاجة إلى معرفة النموذج الكامنء المنظومة 
القيمية الكامنة وراء واجهة الحياد الي تختبی وراءها كلمة رركفاءة». 
وبقبة المقال لحسن الحظ تساعدنا على ذلك إذ يقول كاتبه: إن 
عمليات العلمئة توحد في سياق احتماعي كليء وتتأثر بالتحولات 
الاحتماعية» وتتزاید في الدرحة ويتسع نطاقها حالما وصلت إلى درحة 
كافية؛ يصبح فيها ثمرها في بحالات المعرفة والتكنولوجيا والاقتصاد 
أمرأ نابعاً من دانعلها بشكل مستمرء ولاحتاج إلى دفعة من خخارجهاء 
فكأن تعظيم الكفاءة ‏ ف تصوره ‏ مرتبط باضطراد نمو المعرفة 
والتكنولوجيا والاقتصاد. 
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ورغم أهمية مایقوله الکاتب» فانتا مازلنا في عام الاحراءات (أو 
إن استخدامنا عبارة مراد وهبة العلولات) ولانزال ثبحث عسن 
النموذج المعرفي (العلة) فهر لم يقل شيئاً بعد عن الانسان: منظومانه 
القيمية ‏ علاقته بعالم المادة ‏ مقدرته على التجاوز. فیصرّف العلمانية 
بأنها ررننطيم النشاط الإنساني بشكل عقلاني»» ثم عرف العقلاني 
بأنه ررمايدور حول القيم والأنماط اللاشخصية والنفعية (لاحول القيم 
والأنماط الطقرسية والتقليدية»). ثم يزيد الأمر وضوحاً بأن يبين 
مصدر هذه القيم والأنماط بقوله: رران المعرفة العلمية هي الکون 
اح رکي الأساسي (النهائي) للمحتمع الحديث [العلماني]». ثم يزيد 
المسألة تحديدا بقوله: يجب ألا نخلط في هذا السياق بين العلم 
والنشاطات الفكرية وأشكال المعرفة الأحسری الي لانستند إلى 
الإجراءات التجريبية (الإمبريقية) مغل الفلسفة واللاهرت.. إن العلم 
یکثل تطبیق مبادئ العلمنة بلاحدود تفرییام. ثم يتحدث الولف عن 
النسبية الکامنة في مثل هذا الوقف: ررإن مبدأ التغير الوسسي الدائم 
هو جزء عضوي من منهج العلم نفسه إذ إن أطروحات العلم كلها 
مقتة» تتغير حسب إحراءات معروفة موحدة» والعلم مکتف بذاته, 
مستقل عن الحتمع» لانه لايمكن لأحد التدخل في قيمه ومعاييره دون 
تحطيم إبداعه»» أي إن الحدائة العلمانية ليست تبني العلم 
والتكنولرجيا ومناهجهما في إدارة انمع وحسبه وافا هو تبني 
العلم والتكنولوجيا المنفصلين عن القيمة (الإنسانية والأحلاقية 
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والدینیة) بحيث تصبح قيم العلم والتکنولوحیا (المادية) هي القيم 
الرحيدة الي يدير بها الانسان حياته. 

ثم ينبهنا الكاتب إلى بعض النتائج الناجمة عن هذه المادية والنسبية 
المطلقة» فيشير إلى أن استقلالية العلم عن احتمع لامنعه من أن يكون 
له تضمینات أحلاقية واجتماعية (أي إنها رؤية شاملة للكون). وهذا 
من أكبر مصادر التوتر في المجتمع الحديث» ويضرب مغلا على ذلك 
بقوله: إن العلمنة المتزايدة تؤدي إلى الابتعاد عن نسق واحد للقيم» 
والاقتراب من التعددية (أي تعدد المنظومات القيمية وتضاربها). 
ولكن هذه التعددية تزدي إلى تقریض (تفكيك) أساس النظام 
الاحتماعي المتكامل الذي يستند إلى مجموعة من القيم والمعايير 
المشتركة؛ وكائب مقال الموسوعة البريطانية يشير بذلك إلى علاقة 
العلمانية بالاتنجاه نحو التفكيك» وبعالم مابعد الحداثة الذي لام ركز له 
(دون أن يستححدم مصطلح ررمابعد اطدائت). 

ومولف مدخل رالتحديث» في الموسوعة البريطانية حمق تماماً فيما 
یقول» ولعل أكبر دليل على هذا وجود عائلة كاملة من الأفعال في 
اللغة الإنجليزية (والفرنسية) تيد بالمقطع دي هل وتستخدم لوصف 
عمليات التحديث العلماني وماتتضمنه من ررتفكيك». وقد ذكرنا من 
قبل أهم هذه الأفصال را وهو فعسل بردي كونسازاكت 
0 وعكننا الآن أن نذكر فعل «دي ميستفاي 
تاره (نزع السر عن الظواهر) وتعي أن يقوم الانسان 
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بتفكيك الظواهر الانسانية وردها إلى قوانين الحركة الادية العامة ال 
تحكم عالم الحواس الخمس)» وبذلك يتضح أن الاتسان إن هو إلا 
كائن طبيعي/مادي: لايختلف عن الذئاب أو الکلاب. فتنزع المالة 
ال تحيط به باعتباره كائثاً مركباء يحوي داحله من الأسرار والغيب 
مالايمكن الوصول إليه» وما يجعله عن حق مر كر الكون. 

وهناك فعل ردي بنك علصتاطع0) رركشف حقيقة الأسطورة» 
الذي یست‌حدم عادة للاشارة إلى أية عملية تهدف إلى تحطیم أية 
مثاليات أو أي بل أو آية احلام نبيلة بالتجاوز قد یشعر بها الانسان» 
وذلك حتسی يكتشف بصورة لاتقبل الشسك حقيقة دوافعه 
المادية/الطبيعية. وكثيراً مایشار إلى هذا الوقف بأنه رو اقعي »۰ لأن 
تَقبّله هو تكيف مع الأمر الواقع الذي لاأسرار فیه» والذي یضرب 
يحذوره في عالم الطبيعة/المادة. (وهذا يفسّر تزاید استخدام 
«الأيروني» [الإحساس بالمفارقة وسحرية الموقف] في الآداب الغربية 
الحديثة» فهو صيغة أسلوبية تهكمية تهدف إلى تنبیه الانسان إلى 
وجود فرق شاسع بين أحلامه النبيلة الي تحلق في السماء وواقعه 
الخسيس الذي لا أسرار فيهء الساقط في حمأة ال ادة» اشاضع 
لقوانيئها). 

ومن الأفعال الأعرى فعل رردي نيرد علنامعلم أي ريمري» 
وریکشف» وریفضح»» وعادة مايستخخدم هذا الفعل للإشارة إلى 
فضح آوهام الانسان عن نفسه» وتصوره أنه ختلف عن الکائتات 
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الطبيعية الأحرى. ومن خلال عملية التعرية یصل الانسان إلى حقيقعه 
باعتباره کات طبيعياً مایب لیس له حیزه الخاص؛ خماضع للشانون 
الطبيعي؛ ومن ثم فمحاولة تصاوز الذات الطبيعية وقوانین الطبيعة 
وتأكيد مركزية الانسان هي وهم لاأكثر ولاأقل. 

أما فعل رردي هيرمانايزيشن 1220100انة سنطعل» (تجريد الإنسان 
من خحصائصه الإنسانية) فتعيي إنكار وقمع تلك الصفات والأفكار 
والنشاطات ال تمر الإنسان من غيره من الكائنات» ومنع تحقيق 
الإمكانيات الإنسانية للإنسان رفي مقابل حصائصه الطبيعية المادية التي 
يشترك فيها مع غيره من الكائنسات)» ونستحدم العبارة للاشارة إلى 
تلك الابماهات في الحضارة الحديثة الي تجرد الإنسان من إنسسانيته 


وتحوله إلى شيء ضمن الأضياء» أي تستوعبه وتتکر عليه حرية 
الاحتیار والمقدرة على التحاوز وتحقيق كليته الإنسانية المركبة 
المتجاوزة للحتميات الطبيعية المادية وللأنماط الطبيعية المتكررة. 

ومع أن الکلمة تتواتر ي العلوم الاحتماعية الغربية بشكل عام؛ 
لوصف جانب مهم من حياة الانسان في العصر الحديثء إلا أنها 
تظهر بشكل واضح في الأدب وفي النقد الأدبي» فالأدب الدائي قد 
رصد بعناية فائقة كيف يتحول الانسان إلى ماهو دون الإنسان. أما 
في النقد الأدبي» فالموضوع أكثر ثواتر» وقد لاحظ لوكائش ماسماه 
بسقوط الذات المتكاملة وسقوط الشخصية قي الأدب وهو مايعيّر 
عن تزايد معدلات تحريد الانسان من خخصائصه الإنسانية» 
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فالشخصيات الأدبية في القرن التاسع عشر شخصيات شا سات 
فريدية متكاملة تتطور فرديتها من خلال التفاعل الاحتماعي أما 
شخصيات الأدب الحدائي فهي تعيش في عزلة كاملة بين عناصر 
بحردة متصارعة لايمكن للإنسان التحكم فيهاء أو تواجه ألغازاً لاحل 
هاء أو عالاً عبئياً لامعنى له. ویلاحظ لوكائش أن الشخصية في الفن 
التعبيري والتكعبي یتم تفكيكها ثم يعاد تركيبها على أسس هتدسية» 
ولکنها تختفي ماما في الفتون التحريدية. 

وهذا أيضاً هو الموضوع الأساسي في مقال خوزيه أورتيجا بي 
حاسيت )١508-1885(‏ ررتجريد الفن من الخصائص الإنسانية»» 
فهو يرى أن الفن الغربي (حتى القرن التاسع عشر) كان يتعامل مع 
الواقع المعيش» ولذا كان الفن متلها .عضمونه الانساني؛ وکانت 
الأفكار الفنية تشير إلى أشياء في عالم الإنسان والطبيعة» أما في القرن 
العشرين؛ فان الفن قد تم تفريغه من مضمونه الإنساني وأصبح فنا غير 
إنساني» لا لأنه لايحنوي على أية مات إنسانية» وإنما لأنه متجرد 
بشكل واع من أية حاصية انسانية» وتظهر لاإنسائية هذا الفن في 
اتحاهه نحو التجرید» وق تحاشيه للأشكال الحية ربل واضعزازه منهاء 
وهو مايعبّر عن المعزاز کامل من الحضارة الانسانية بأسرها)» ولي 
محاولة تحاشي أي مضمون إنساني أو حي؛ أصبح الفن يشبه اللعبة 
الت لاتخضع إلا لقوانينها هي» وهذا الفن لايتعامل مع موضوعات 
الإنسان الكبرى» وإنما هو فن صغير يرفض المحاكاة ويلجأ إلى الرموز 
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المغلقة ولتكشف عناصر الفارقته وهذا الفن لارسالة له بل ویوکد 
أنه ليست له أية نتائج ذات طابع متجاوز» والسمة الأساسية هنا هي 
ترایحع ماهر إنساني ومتعيّن وحي» وظهور ماهر نمطي شيني بحرد» 
غير إنساني» واحدي مادي. (يعبّر ماكس فيبر عن المعنى نفسه ولكن 
بطريقة مغايرة؛ إذ يقول: ررإن القيم النهائية والسامية قد تراحعت من 
الحياة العامة ما إلى بحال متسام من ن الحياة الصوفية [أي الذاتية بشكل 
متطرف].؛ أو إلى العلاقات الإنسائية الأحوية ذات الطابع الباشر 
والشخمصي» ولذا ليس من قبيل المصادفة أن أعظم فتوئنا مغرقة في 

ومن الأفعال الأخرى فعل رردي ستثر و 4دعع06) (إزاحة الانسان 
عن المركز) الذي عادة مايسستخدم للإشارة إلى الإنسان في الخطاب 
مابعد الحداثي) ويعنٍ أن الانسان قد وضع نفسه في مركز الكون» 
وفرض نفسه كمرجعية نهائية عليهء» دون وجه حق» وهذا هو الوهم 
الهيوماني هناكنتتة مس الأكبر ومن الواجب إزاحته عن المركز تماماء 
ومايصبح في ال رکز هو أي شيء آخر» شير إنساني» وهو عادة 
الطييعة/المادة وأية تنويعات عليهاء أو يصبح مركز الکون كل 
الكائئنات» أي يصبح بلامركز على الإطلاق, 

ومن أكثر الأفعال شيوعاً قعل (ردي بيرسونالايز «depersonalize‏ 
(استاط السمات الشخحصیذ) الذي پصسف تجاه رآ 3 اجتمع 
الحديث (على الرغم من کل الحديث عن الفردية) ویعود هذا إلى أن 


مصطلح العلمالية ۸۳ 


الحضارة الحديئة تسم بالاتحاه نحو التتمیط» كما أن الانسان في 
امجتمع الحديث إنسان عملي مرن يحاول أن يتكيف مع واقعه ولكن 
عملية التكيف هذه تعي في واقع الأمر التضوع لعملية التنميط؛ 
وفقدان الإنسان لما يُميّره كفرد متفرد» ويصبح كتلة غير متميزة 
المعالم ليس له أبعاد جَرَائيُة فهر سطح كامل لاشخصية له ولكنه» 
مع هذ أو بسبب هذاء قادر على أن يلعب أدواراً مختلفة بكفاءة 
عالية» وما يساعد على إسقاط السمات الشخصية هيمنة النماذج 
البيروقراطية والكمية في المختمعات الحديثة. 

ومؤعراً أشار املف المسرحي (رئيس جمهورية تشيكوسلوفاكيا) 
فاكيلاف هافل إلى ما أسماه رراسکاتولوجیا اللاشحصي»» وهو اتجاه 
نحو ظهور القوی اللاشخصية من خلال آليات ضحمة؛ شل 
الشروعات الضححمة؛ والحكومات الي لاوحه لماء والین تفلت من 
التحكم الإنساني وتشكل تهديداً كبيراً لعلنا الحدييث؛ وبين هافل 
أنه لايوجد فارق جوهري بین شركات كبيرة مشل شلء وآي. بي. 
إم. والشركات الاشتراكية الكبرى» فكلها آلات ضخمة يتزايد غياب 
النعد الإنساني منها. ولذلك تصبح مسألة طابع الملكية هنا (أي ماإذا 
كانت فردية أم احتماعيق رأسالية أم اشزاكية) إشكالية غير ذات 
موضوع. 

وحينما سل هافل عن الأسباب الي ادت إلى هذا الوضع أجاب 
قائلا: رهذا الوضع له علاقة ما بأننا نعيش في أول حضارة ملحدة 


A4‏ الد کتور عبد الوهاب المسيري 


[مادیة] في التاریخ البشري» فلم يعد الناس حنرمون مایدعی لقیم 
الميتافيزيقية العلياء ال تخل شيئاً آعلی مرتبة منهم» شيئاً مفعماً 
بالأسرار» وأنا لاأتحدث هنا بالضرورة عن له شحصي, وإغا عن أي 
شي ء مطلق ومتجاوز» هذه الاعتبارات الأساسية كانت تمل دعامة 
للناس؛ وأئقاً شم ولكنها فقدت الآن» وتکمن الفارقةء آنا بفقدانتا 
إياها نفقد قبضتنا على الدنية الي أصبحت تسير بلاأي تحكم من 
جاتبناء فحينما أعلتت الانسانية أنها حاكم العالم الأعلی» في هذه 
اللحظة نفسهاء بدأ العام يفقد بعده الإنساني». 

وهناك فعل رردي ميتافيزيكالاير ء2ذلوء/رقطمة]عصمء) (ينظر إلى 
العام نظرة غير ميتافيزيقية» ويعي أن ينظر الانسان إلى العالم نظرة 
مادية لاتأحذ في الاعتبار غير احسوس والتجاوز لهذا العام المادي» 
عالم الحواس الخمس. 

ومن أهم الأفعال الي تبدأ.مقطع دي 06 وتفيد تفكيك الانسان؛ 
تلك الي تتعامل مع مفهوم القداسة» وقد أوردنا من قبل بعض 
تعريفات العلمانية ال تذهب إلى أن العلمانية تودي إلى اختفاء فكرة 
المقلس (الذي عکن تعريفه بأنه المتجاوز لحركة المادة) بحيث يصبح 
الإنسان والطبيعة خاضعين للتفسيرات السببية العقلانية وللتوظيف» 
ويوجد فعلان يبدأان .عقطع دي عل يؤديان المعنى نفسه وهما فعل 
ردي سالكتيفاي ب اعمووه0) أو رردي سساکرالایز عدالهعددعق 
(نرّع القداسة عن العالم) وهما يعنيان نز ع القداسة عن الظواهر كافة 


يصطلح العلمانية دم 
(الإنسان والطبيعة)؛ بحیث تصبح لاحرمة هاء ويُنظر إليها نظرة 
طبيعية/مادية صرفة لاعلاقة ها عا وراء الطبيعة» أي أن نزع القداسة 
عن العام هي نتيجة حتمية للإبمان بفعالية القانون الطبيعي في حالات 
الحياة كافة (الطبيعية والانسانية العامة والخاصة)» وإذا ماتم ذلك» 
فان العالم (الإنسان والطبيعة) يمكن أن يصبح مادة استعمالية؛ يمكن 
ترظيقها والتحكم فيها وترشيدها وتسويتها وحوساتها (أي تحويلها 
إلى وسیلت)» وهو أمر من المستحيل إنجازه إن كانت هناك قداسة في 
المادة» وان كانت هناك حرمات تضع حدودا على سلوك الانسان 
وعلى حريته» ونزع القداسة يعي فرض الواحدية المادية على الكون 
بحیث يسري قانون واحد على كل الأشیای ونزع القداسة يؤدي إلى 
ظهور نزعة إمبريالية لدى الانسان فهو ينظر إلى العام باعتباره مادة 
نافعة له» يمكنه توظيفها لحسابه؛ ويصبح الحدف من المعرفة هو زيادة 
التحکم» وحيث لاتوحد قداسة أو حرمات أو مرجعيات أحلاقية» 
فان الإنسان يتأله» ويصبح مرجعية ذاته» لاحدود على عمليات الغزو 
الي يقوم بها أو على حاولته هزعة الآحر وئوظیفه واستغلاله. 

وقد عسبّررورتي عن المعنى نفسه بطريقة فلسفية أعمق» حين 
وصف التحديث رفي العام الغربي) بأنه مشروع نزع الألرهية (أر 
القداسة) عن العالم (بالإنحليرية: دي دیفینایزیشن بروجكت 
project‏ «مناصعتما/(060) وهر يعي أن يتقبل الانسان زمنية كل 
شيع وألا يُوله الانسان شيعا وألا يُعبّد شيفاء ولاحتى ذانه» وألا جد 


1م الدكتور عبد الوهاب المسيري 
في الكون أي شيء مقدس أو رباني أو حتى نصف رباني» ومن شم 
لاتوجد مقادّّسات أو رمات من أي نوع فلاحاحة إلى تجاوز 
المُعطّى المادي (الزماني الک‌اني)» فالانسان برجد في عاله المادي 
لایتجاوزه قالعالم مكتف بذاته» وهو مُستقر كل القوانين ال يحقاج 
إلى معرفتهاء ثم يبن لنا رورتي النقائج المنطقية لهذا الموقف بقوله: 
ررإل الحضارة العلمائية الحديئة لن تكتفي باستبعاد فكرة القداسة أو 
بإعادة تفسيرها بشكل حذري» وإثما ستهاجم الذات الإنسانية نفسها 
كمصدر الحقيقة) فهي ستهاجم فكرة ررتكريس الذات للحق 
(الحقيقة») أو ررتحقيق الحاحات العميقة للذات»» كما ستبين أن 
المصدر المعنى ليس كلا متجاوزا وإنما هو الانسان والانسان كائن 
حادث زم متناه» أي أنه ليس مصدراً حيدا للحقيقة. 

ويبين لدا رورتي بعض النتائج المنطقية الأحرى للتحديث في 
الإطار المادي والعلماني الشاملء فالتحديث هو عان عقلاني مادي 
بالتقدم» وليمان بالمس تقبل الذي سيتحقق فيه التقدم» الذي أصبح 
العیار الواحد والوحیدء ولکن التقدم نفسه هو هرد حرکة بل 
حركة مستمرة لامتناهية» ولأنها حركة في عام الادة فلامكن أن 
تكون ها أية غائية» وهو مايعيي سقوط الثبات؛ وانطلاقاً من آرضیتدا 
الحديشة العقلانية المادية» فان العقل سيقوم بعملية نقدية صارمة 
لمسلماتنا العقلية وموروثاتنا الثقافية» ولن نقبل من التاريخ إلا مايتفق 
مع تماذحنا العقلية والمادية» والرؤية التحديثية المادية تعرّف رالزمان» 
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وررللكان» ورالآن وهنا كمقولات محردة» كصيرورة لامعنى هاء 
كعلاقة على ماديتنا وزمائيتناء ولكنها لاتقل التاریخ أو السذات 
ولاتعرفهسا لأنهما يحتويان مخزوناً لقيم تضایر مافي واقعنا المادي 
والزمي (مرجعيتنا النهائية والوحيدة) ومافي ماذجنا العقلائية الادية 
وتتحداهاء وعلی هذاء فان التحدیث (بالنسبة لرورتي وآخرین) هو 
نسیان نشط للتاريخ والذات» أي أنه تجريد للانسان من ذاکرته 
التاريخية بعد أن جرد من مركزيته في الکرن. وهکذا, تم ضرب 
الذات الإنسانية وتفكيكها تماماء ولم يبق من الإنسان شيء» لامقدرته 
على الادراك المبدع للواقع ولاالذاكرة التاريخية. 

ولكن الكاتب المصري رفيق حبيب» الذي يتعرض لعلاقة العلمانية 
بالقدس بطريقة مستفيضة في كتابه المقدس والحرية» له وجهة نظر 
عختلفة نرعاًء فهو يؤكد أن كل رؤية حضارية ربدا يبديهيات لاتقبل 
الجدل؛ ومسلمات يفترض صحتهاء ولايتم التشكيك فيها. وهذه 
النقاط الر حعية هي المقلس» حتی وإن كانت آفکارا مادية وغير 
إنسانية» وبالتالي تور أن المقدس ضرورة لأنه الغاية النهائية الكامنة 
في أي رژية وال تحدد نماسك الرژية واستمرارها؛ وقدرتها على 
(عادة نتاج أفعاها. 

رووالقدس بهذا العنی» ليس فكرة يتم احتیارها علمیاء أو يمكن 
ترحيح مقدس على آخر علميأء ولكنها اختيار إيماني» يسود بين 
شعب من الشعوب» ويتولد تلقائياً داخحل کل أفعاله» فر فيصبح الفكرة 


۸۸ الد کترر عبد الوهاب المسيري 
المجردة» الى لانراها: قدر مانستتتج وجودهاء وال تنظم حركة 
الشعب. فتأتي أفعاله محقفة لنتائج نهائية مشتركة» ومنها بالتالي» 
تتجانس حركة الأفراد والجماعات» لتخلق حالة وحود مسوذج 
حضاري» فإذا كان المقدس معلنا؛ أو ضمنياء فهو مرجود؛ ععنی أن 
هناك مسلمات وبديهيات يقبلها اجلسميع)). 

بعد أن یعرف رفيق حبيب المقدس وعلاقته بالواقع يبحث علاقته 
بالعلمائية» فيوافق على ررأن العلمانية هي نز ع القداسة عن الدين» أي 
عن المقدس»» ولكنه يضيف أنها جعلت من (المادي والدنيسوي وغير 
القدس» مقدساً ضمتیای وهذا هو جوهر آطروحته ال يشرحها 
بالتفصيل فیقول: إنه تم فصل الضمیر عن العقل» وأصبح الأخير 
مرجعه بيولوجي وماديء لأن العقل هو أكثر جهاز بيولوجي متقدم» 
ووظيفته أصبحت تحقيق اللذة البيولوحية» لذلك أصبحت المادة 
رتتقدم» من حلال مرجعية مادية متحررة من كل قيد ررمعنري» غير 
مادي» مفارق للمادة ومتجاوز للطبيعة. 

ليس صحیحا أن الحضارة الغربية العاصرة بلامقدس؛ بل هي 
بلاضمير مقدس» فنزع القداسة عن الدين والضمير والاحلاق أو 
ععنى آحر تنحية هذه التکوینات المعنوية» كان ومازال.. يعن أن 
القداسة تم سحبها من جال المثال المتجاوز للمادة؛ إلى المادة نفسهاء 
فالخاصل أن اللذة أصبحت مفهوماً مقدساء وكذلك جتمع القوق 
والاستهلاك وكل هذه المنظومة المادية» لذلك فالعقل الحر» عارس 


مصطلح العلمانية ۸۹ 
حريته من لال اعتزافه الضمي بقداسة الرؤية الادية فأصبح حرا من 
الضمیر وأسيرا للرژية الادية؛ لذلك فان أي تفكير ینز ع القداسة عن 
الادة» يعتير تفکیر] ظلامياً و حارج العصر, 

من هنا و كد ضرورة المقدس» وعلیه يجب أن نحدد موقفناء لابين 
الركون إلى المقدس من عدمه» بل بين أن يكون القدس هو الضميرء 
أو يكون العفل الحر النفعي. 

وبالتالي فما نواحهه الآنء هو صراع بين «مقدس» وآحرء أي بين 
قبول الرؤية المادية كمقدسء أو إعادة إفعال مقدساتناء الي تنتمي إلى 
الضمير والدين والأحلاق» فالاعتیار [المطروح أمامنا هو اختيار] بين 
تقديس المادة» وتقديس العنی. 

وترد عبارة «يوني أوف ذي ساكريد آند تیمبورال ۵۴ انطنا 
sacred and temporal‏ عط راحاد المقدس والزم)» وعبارات 
آحری مثل «راتحاد المقدّس والزمئ والمطلق والتسبي والفكرة الطلفة 
والطبيعة أو المادة» في كتابات هیجل؛ وهي عبارة تبدر كأنها لاعلاقة 
لا بنزع القداسة؛ ولكنها في واقع الأمر تؤدي المعنى نفسهء فهیجل 
كان يرى أن التاريخ الانساني في جوهره حركة متصاعدة نحو 
التجاوز التدريجي للحلافات بين المقدس والزميي» بحيث تتحد الروح 
الطلقة تدريجياً مع الادقه وتعبر عن تفسها في الطبيعة والتاريخ وقي 
كل أشكال الباة المادية والروحية» ونحن نرى أن هذه طريقة هيجلية 
ملتفة للتعبير عن التراجع التدريجي لأية مرجعية متجاوزة غير مادية 


۹۰ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
وعن أن ثنائية الروح والادة» والقدس والزمن هي - من منظوره - 
ثنائية لفظية واهيةء لیس ها أساس في الواقع» ولذا فهي تنحل؛ لیسنود 
غط الواحديةء لأنه إذا أصبحت كل الظواهر القدسة زمنیة» وکل 
الظراهر الزمنية مقدسة (بعد أن یتحد المقدس والزمي) فان القدس 
يستوي مع الدنس أو الزمي ویصبح لافارق بينهماء وبذلك يتم نزع 
القداسة عن كل الظواهرء أو حلع القداسة علیها كلها رره و الشيء 
نفسه فالمقدس یتحدد في علاقته مما هو لیس كذلك). 

وبالفعل لاحظ أن بعض آنباع هيحل حرروا فلسفته تماما من 
ثنائية الروح والادة اللفظية» ومن أي میتافیزیقا (حتی يقف الجدل 
اميجلي على قدمیه الماديتين الصلبتین اخسوستین لا على رأسه 
الروحسي غير احسوس أو اللموس؛ ما يذكرنا بفصل ردي 
مینافیزیکالایز 021126 رعطم0612ع0) ومن ثم أصبح الامان بالدین 
والله والروح شكلاً من أشكال اغازاب الانسان عن جوهره 
الانساني وأصبح التطور التاريخي الحق هو التطور الذي یبد 
للإنسان إدراكه بموهره حتی يتسنى التعبير عن هذا الجوهر تعبيراً 
كاملاً في داعل هذا الزمان؛ في عالم الحواس النمس ری الجتمع 
اللاطبقي على سبيل الشال)» أي أن الفردوس هر فردوس أرضي 

مادي سيتحقق تماما بوسائل مادية داحل الزمن وقي نهاية التاريخ» 
وهو مايمكن أن يطلق عليه رالیتافیزیقا الطبيعية أو التاريخية» إذ يتجلى 
المطلق من خلال الطبيعة وقوانينهاء ومن حلال التاريخ وحرکته (فثمة 


مصطلح العلمانية 5١‏ 
تطابق بين الطبيعة والتاريخ؛ في نهاية الأمرء وي التحلیل الأخير!)» 
ونهاية التاريخ هي في واقع الأمر الفردوس الأرضي حين تصیح الروح 
الطلقة مادة» ويتلاقى الزمان والآخرة» والطبيعة والتاريخ» وبهذا 
العنی يصبح كل التاريخ تاريخا علمانياء وتصبح كل القضاياء بما في 
ذلك القضايا الدينية» قضایا زمنية لاقداسة ها. 

ولكن إذا تبدى الطلق من حلال الزمي والتاريخيء فانه يصح 
مطلقاً زمنیا علمانياًء وقد قمنت بسك مصطلح ررالمطلق العلماني» 
لتوضيح هذه النقطة. ورالمطلق» هو المركز الذي يتجاوز كل الأحزاء 
ولايتجاوزه شيء وهو البدا الواحد والركيزة أو المرجعية النهائیته 
والأنساق الفكرية العلمانية قد نكر أية نقطة مرجعية متجاوزة هذه 
الدئياء إلا أنها تستند إلى ركيزة أساسية ومرحعية نهائية كامنة في 
المادة (الطبيعة أو الانسان أو الشاریخ)» وفذا فهي مرجعية نهائية 
مادية» مركز مطلق» أو مركز يشكل مصدر التماسك في الکون 
وانتمع» ويزوده بالهدف والغاية» ويشكل أساس وحدته؛ ویتجاوز 
كل الأجزاء (من الناحية التفسيرية) وان كان لايتجاوزها أنطولوجياً 
بسبب کموله فيها. هذا المطلق في أقصى درحات تعميمه هو البداً 
الواحد؛ وقد يأحذ أشكالاً كثيرة حلال عدة أشكال (اليد الخفية 
وآليات السوق عند آدم ميث - وسائل الانتاج عند ما ركس - ایلنس 
عند فروید - الروح المطلقة عند هيجل - قانون البقاء عند داروین - 
إرادة القرة عند نيتشه .. التقدم اللانهائي في الحضارة العلمائية - عسبء 
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الرحل الأبيض قي التشكيل الاستعماري الغربي ‏ روح التاريخ عند 
اطیحلیین). و کل هذه المفاهيم ان هي تبد لفهوم الطبيعة/المادة. 

والطلق العلماني له تاريخ» وقد بدأت النطومة العلمانية بان 
حعلت الإنسان الطلق العلماني» ولکن م ركز الطلفية انتقسل» 
وبالتدریج. إلى عال الأشياء (الطبيعة/الحادة ‏ الدولة - السلعة - وسائل 
الانتاج... إلخ) ال أصبحت هي المطلقات العلمانية» وتفكك 
الانسان واختفى» إذا ابتلعت الواحدية المادية کل شيء» واعتفی 
الحيز الإنساني المستقل. 

وهناك جموعة من المصطلحات استخدمها الفکرون وعلماء 
الاحتماع الغربيون لوصف بعض الحوائب السابية للمجتمع الحدييث» 
وان دققنا النظر ورکزنا على اللنائب الوصفي لهذه المصطلحات دون 
الحانب القدحي؛ سنجد أن النموذج الكامن وراءها هو ذاته النموذج 
الكامن وراء كل مس مصطلح رالعلمانية) (باعتبارها رؤية مادية 
شاملة)» ووراء الأفعال الي تبدأ ممقطم دي 46 (اليّ تفيد تفكيك 
الإنسان وصولاً إلى الأساس الطبيعي/المادي). 

وأول هذه الصطلیحات هو مصطلح رکومودیفیکیشن 

عرق ۳ 3 

«Commodification‏ (التسلع) الذي يفيد أن السلعة وعملية تبادل 
السلع تصبح هي النموذج الكامن في رؤية الإنسان للكون ولذاته 
ولعلاقاته مع الآحر والمجتمع. وإذا كانت السلعة هي مركز السوق 


تصطلح العلمانية ۹۳ 
واحور الذي يدور حوله؛ فان التسّلع يعي تحول العام إلى حالة 
السوق» أي سيادة منطق الأشياء, 
م ك 5 اه 

ولأن السلعة شيء فان التسلع قد يعن أيضا شیر (بالإنجليزية 
ريفيكشن ۰۱6165021107 فَالتَشيّو معتاه أن يتحول الانسان إلى شيءء 
تتمركز أحلامه حول الأشياء ولایتجاوز هو السطح الادي وعالم 
الأشياءء وتصبح العلاقات بين البشر مثل العلاقات بين الأشياء. 

ع 2 0 ۴ 

أما الترئن (بالإجحليرية: فيتيشرم «نونط1615)) فإنه يعي أن تصبح 
السلعة والشيء مركز الكون» والوئن الأعظم الذي يعبده الإنسان» 
واسلع والمشيّر ون تعن كلهاء أن الانسان يحيّد إنسانيته 
المُتعيّنة فيسقط إما في عالم الأشياء (والسم) المادية والذات الطبيعية 
المادية ويفقد إنسانيته المركبة (الربانية)» أو يذوب في مطلقات 
لاإنسانية بحردة (المطلق العلمانی: الطبيعة/المادة والتتویعات غليه: 
الدرلة - السوق - الإنتاج ‏ الاستهلاك) ويفقد ایضا إنسانيته. ٠‏ 

۶ ۳ الى هام‎ da 

والتسلع والتشيؤ والتوئن تع أن الإنسان والطبيعة قد نزعت 
عنهما القداسة, وتم (حضاعهما للواحدية المادية؛ وتحوّل العالم إلى 
مادة واحدة استعمالية يمكن توظيفها بعد الميمنة الامبربالية الكاملة 
عليه. 

وكل هذا يؤدي إلى «التنميط) (ترجمة لكلمة ستاندارديريشن 
)standardizalion‏ وهي من كلمة ررستاندارد 80870270 ومعناها 
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«معیار» أو ررمقیاس»» وفعل «ستانداردايز 126ل ۲لمهاو» ومعناه 
ریو حدم (المناهج أو المقاييس)»؛ ويُطلق الاصطلاح على ظاهرة في 
الحضارة الغربية» وهي أن كيرا من النتجات الحضارية تصبح 
متشابهة ونمطية بسبب الاتتاج الصناعي السلعي الآلي الضخم (على 
عكس المنتجات الحضارية في اجتمع التقليدي» حيث جد أن لكل 
شيء مصنوع شخصية مستقلة تستمدها من شخصية منتجها الذي 
صنعها بيديه). والتنميط في المنتجات الحضارية يؤدي إلى التنميط في 
اسلو ب الحيساة العامة والخاصة؛ فيقضي الإنسان حياته في سلسلة 
محكومة من روتين يومي فم عواعید دقيقة ومتالية معروفة مسبقاً 
(نوم - انتقال - عمل آل - وقت فراغ)» ثم يتم تنميط حياة الإنسان 
نفسهاء فا موضة» على سبيل المثال تودي إلى أن الئاس كافة يغيّرون 
طراز ملابسهم من عام إلى عام» بحسب مايصدر الحم من أوامر من 
باريس (أو غيرها من عواصم تصميم الأزياء)» ويسارع الناس 
للإذعان وكأنهم يذعنون لأحد قرانين الطبيعة/المادة» فإن قال 
مصممو الأزياء: إن الموضة هذا العام هو الطويل»؛ قام ابلمیع 
بتطويل ملابسهم؛ وان قالوا: ررقصير»» سارع الجميع بالتقصيرء وإن 
طلبرا تغطية بطن الأنثى غطیت» وان طلبوا تعريتها ظهرت البلسوزات 
الي تسمى رردعي فانر 761:6 تصعل» رکل هذا يعن بطبيعة الجال 
نزع القداسة عن حسد الأنشى)ء ويذهب علماء الاحتماع إلى أن 
عمليات التدميط ليست مقصورة على عال الأشياء البرّاني» ولغا 
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امتدت لتشمل عا لم الانسان الوَاني؛ بحيث تم تنميط أحلام الانسان 
ورغباته وتطلعاته ورؤيته لنفسه وأغاط سلوکه, وتمت المساواة بين 
البشر والتسوية بينهم من الداعل والخارج. 

ولعل أهم أسباب التدميط هو ظهور الدولة العلمانية المركزية الي 
لاتتعامل إلا مع وحدات إدارية ضحمة والي تحاول قدر طاقتها 
ترشيد الواقع الاجتماعي والإنساني حتى ككنها التحكم فيه 
والتخطيط له وتوجیهه وتوظیفه لصالحهاء أي حوسلته؛ وعملية 
الزشيد هذه هي في جوهرها عملية تنميط» إذ بدونها سيصبح الواقع 
الإنساني والاحتماعي متنوعاً م ركبا غير متجانس؛ فلامکن التبو 
بسلوك الانسال؛ ومن ثم لايمكن إختضاعه لعمليات الحوسلة. 

وأخيراً هناك اصطلاح «الإنسان ذو امد الواحدم (بالإنجليزية: 
وان دیعنشینال مان صقم 0281نسطعم:ن-عمه) رهي عبارة ترد في 
كتابات هربرت ماركوز أحد مفكري مدرسة فرانکفورت» وهي 
تع ررالانسان البسيط غير المركب»» والإنسان ذو البعد الراحد هر 
نتاج المجتمع الحديث» وهو نفسه بجتمع ذو بعد واحد يسيطر عليه 
العقل الأداتي والعقلانية التكنولوجية؛ وشعاره بسيط هو التقدم 
العلمي والصناعي والمادي المستمر والمتزايد واللانهائي؛ وتعظيم 
الانتاحية المادية وققیق معدلات متزايدة من الوفر والرفاهية 
والاستهلاك» وتهيمن على هذا امجتمع الفلسفة الوضعية الي تُطبّق 
معایر العلوم الطبيعية على الانسان» وتدرك الواقع من خحلال نماذج 
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كمية ورياضية» وتظهر فيه مؤسسات إدارية ضحمة تغزو الفرد 
وتحتويه وترشده وتدمّطه ويه وتصوغ رغباته وتطلعاته وأحلامه 
(أي إنها تتحرك في كل من رقعة الحياة العامة والخاصة)ء إلى أن 
تنجح في خلق طبيعة ثانيةً (مُشوهة) لدى الإنسان؛ إذ ی کز اهتمامه 
على وظيفته الي يضطلع بهاء وتا ركز أحلامه على السلع الي 
يستهلكها؛ ويرى ذاته باعتباره مُنتجا ومُستهلكاً س دون أدنى 
إحساس بأية غائية كبرى أو هدف أعظم» ويرى أن تَحقّق ذاته شا 
يكمن في حصوله على السلع؛ ويتم إشباع كل رغبات هذا الإنسان 
داخل بحال السلع هذاء حتى يصبح الانسان أحادي البعد تماما 
(مُتسلما متشيا) مرتبطاً تماما بسوق السلع» حدوده لاتتجاوز عالم 
السوق والسلع. 

ويظن هذا الإنسان أنه عارس حريته وفرديته» فمجال الاحتيار في 
عام السلع واسع لأقصى حد» ولکن هذا يخبئ الحقيقة الأساسية؛ 
وهي أن جال الاختيار في الأمور المهمة (المصيرية والإنسائية 
والأحلاقية) قد تعلص اما واحتفى» وأن هذا الإنسان فقد مقدرته 
على التجاوز وعلى نقد اختمع» وأصبحت عنده مقدرة عالية على 
التكيف وقبول الأمر الواقع والإذعان له. 

وسنختم هذه الرحلة رقي التعريفات الختلفة لمصطلح رالعلمانية) 
وی المصطلحات الأخرى القريبة منه) بطرح رؤية كل من (ماکس 
فيبر) و(حلال أمين) للعلمانية» ورغم اعتلافهما ف كثير من النواحي 
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(فالأول عانم اجتماع ألماني مهتم بالاتتصاد» حاول تطویر نظرية 
عامة للحداثة والعلمنت بینما جد أن الثاني عالم اقتصاد عربي مصري 
مهتم بابحتمع» ویعتمد بالدرحة الأول على اللاحظة الذكية لظواهر 
احتمع) الا أن رژيتهما للعلمانية تتفق في كشير من النواحي: فهما 
لاحصران رژیتهما في التعریفات الحزئية» بل يريان العلمانية باعتبارها 
رؤية شاملة تتحقق عبر الزمان والکان: وتمتد لتشمل کل احالات 
الإنسانية» العامة والخاصة. 

والدحل لفهم عملية العلسة عند فيبر هو مفهوم الزشيد 
(بالإنجليرية: راشيو ناليزيشن 78110281128608): ويوجد ب حسب 
تصوره - نوعان من الترشید: 

١‏ ررفيرت راتیونیل >۷۷۰۲۵۵۱00611)» وهي عبارة ألائية عکن 
ترجمتها بعبارة «رشيد في علاقته بالقيم» (أو الترشيد الضموني)» وهر 
يعادل (تقريياً) ررالترشيد التقليدي» الذي یمن ألا يتعامل المرء مع 
الواقع بشكل ارتمالي وجرئيء وإنما يتعامل معه بشكل منهجي 
متكامل؛ ومتسق مع بحموعة من القيم الأخلاقية المطلقة» والتصورات 
المرجعية المسبقة الي يزمن بهاء وعملية بناء الحرم الأكير والفتح 
الإسلامي من العمليات الى لايمكن ابحازها إلا من خلال هذا النوع 
من الرشيد. 


۹۸ الدكتور عيد الوهاب المسيري 

۲- ررزفياك راتیونیل 0۳6062۷0006 و ۳ حم إلى عيارة رررشید في 
علاقته بالأهداف» أو «الترشيد الشكلي أو الاحرائي» أو «الترشيد 
الأداتي»» وهو الترشيد (المادي) الحديث المتحرر من القيم» والموجّه 
نحو أي هدف يحدده الإنسان بالطريقة التي تروق لهء أو حسبما تمليه 
رغباته أو مصلحته والترشيد الشكلي يتعلق بالكفاءة التکنولوحية 
وتوفير أفضل الوسائل والتقنيات لتحقيق الأهداف (أية أهداف) بأقل 
تكلفة مکنة وقي أقصر وقت ممكنء وكلما كانت الوسائل أكثر 
فعالية كان الفعل أكثر رشدا من الناحية الشكلية أو الاحرائیاه 
فالترشيد التقليدي (الضموني) ينم في إطار الطلق الديئ أو الأخلاقي 
أو الانساني والرجعية التجاوزة آما الترشید الحديث (الشكلي) فهر 
متحرر من القيمة (الدينية والأحلاقية والإنساينة)» نلاعلاقة له بأي 
مطلق» وهو منفصل عن الأهداف والشاعر والفائیات الانسانية 
(خيّرة كانت أم شريرة). 

ولكن هذا في واقع الأمر - ادعاء إيديولوجي ليس له مایسانده؛ 
فثمة منظومة إيديولوجية (معرفية وأخلاقية) كاملة تتم في إطارها أية 
عملية من عملیات الترشيد. ولي حالة التزشيد الذي يدعي التجرد من 
القيمة» فإنه عادةٌ مایفوض الطبيعة/المادة مرجعية نهائية له» ففي حالة 
الترشيد النظري (أو التنفليري) نحد أنه يستعيض عن التفسيرات الغيبية 
بتفسيرات تنبع من البادی العقلية وقوانين الطبيعة/المادة الي تسري 
على كل من الواقع الإنساني والطبيعي. أما على المستوى التطبيقي» 
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فالترشيد هو محاولة جعل الراقع مطابقا للمبادئ العقلية وا مادية ومذا 
مايقر به فيبر نفسه حينما يتحدث باستفاضة عن عمليات ال شید 
وأثرها في احتمع والإنسان» كما سنبين فيما بعد). 

ويعرّف فيبر عملية التزشيد المادي بأنه ترايد الضبط المنهجي على 
كل بالات الحياة» على أساس تصورات علمية وقواعد ومبادئ 
عامة» تستبعد الولاءات التقليدية والحماس الكاريزمي والوسائل 
السحرية والمرحعيات المتجاوزة لعالم الحواس والمادة» بل والمبادئ 
الفردية؛ بحيث يدرك الإنسان أن العام يتحرك وفقا لقوانين عقلانية 
مادية قابلة للاكتشاف (أي كامنة فبه)» لاوفق قوى غامضة غير 
محسوبة مستعصية على الفهم. 

والترشيد عملية تنميط وفرض للنماذج الكمية والبيروقراطية 
للتحکم والراقبة على كل بحالات النشاط الانساني» إذ سیشم قياس 
أداء كل فرد بطريقة رياضية» والزشید عملية ستزداد وتائرها إلى أن 
يصل إلى قمته الشاملة الامبريالية» فتتم السيطرة على کل جوانب 
الحياة» ويتحكم الإنسان في الوقع نفسه إلى أن یفر غ اجتمع من أي 
دلالة أو معنى؛ ويتحول إلى مجموعة من المعادلات الرياضية وبذا 
يسود امجتمع ككل ظروف المصنع» ععنى أنه سيصبح منظماً كفا 
يشبه الآلة الي تحبر الأفراد على أن يشغلوا أماكن محددة ومقررة 
مسبقاً ويقوموا بأدوار مرسومة» بحيث «يصبح كل إنسان ترساً صغواً 
في الآلة» لأنه يدرك ذلك؛ سيكون همه الأوحد هو أن يفم ترسا 
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أكي». وامدف من كل هذا هو تعظیم الردود من الطبيعة والانسان 
من حلال توظیفهما على أحسن وجه في خدمة الهدف الذي حدده 
من يقوم بترشيد الواقع. 

ويذهب ماكس فيبر إلى أن ثمة عناصر حددة داعل الحضارة 
الغربية (غائبة في الحضارات الأحرى) جعلها تتجه نحو مزيد من 

العرشيدء وأن هذه العناصر هي الي تمنحها خصوصيتها احضارية» 
وقد وصف فيبر هذا الرشيد بحماس شدید. فأدرك أن الترشيد سيزيد 
من فعالية المجدمع ويعظّم إتتاحه» ولکنه أدرك أيضاً جوانبه المطلقة» 
فوصف عملية الزشيد بأنها «ديس إنتشامنت أوف ذي ورلد 
«Disenchantment of the world‏ (نرع السحر عن العا 0 وفعل 
ررديس إنتشانت اصطء معو باللغة الإنجليزية فعل مبهم» فهو يعي 
«رإزالة الغشاوة»» وهو معنى إيجابي؛ .ععنی أن يرى الإنسان الأصور 
على ماهي عليه. ولکنها تعي أيضاً «خحيبة الأمل والظن»» وهو معضی 
سليي.ععنی أن الإنسان حينما يعرف حقيقة شخص ماء فإن الصورة 
المثالية الضيفة تسقط لتحل لها صورة واقعية مظلمة. وإبهام 
المصطلح ‏ في تصوره ‏ مناسب للغاية؛ فهو يصف الشرو ع التحديني 
الغربي الذي بدأ بأوهام الاستنارة المضيئة في أن يعتمد الإنسان على 
عقله (المادي) وحسبء فيزيل كل الغشاوات الي تراكمت عليه عبر 
عصور الظلام السابقة» ويرفض أية غيبيات أو مثاليات أو مطلقات» 
ليصل إلى الموهر (المادي الحقيقي) للأشیای وكان الفروض أن هذا 
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سيؤدي إلى سعادة الانسان وسیطرته على نفسه وعلی العال» ولکن 
الانسان عندما فعل ذلك وجد أن مایهیمن هو الواحدية الماديةء وأن 
مافعله هو تفكيك الانسان حين رده إلى عناصره المادية» ففقد العام 
(الانسان والطبيعة) سحره وحلاله وجميع عناصر القداسة والسر فیه» 
وأصبح مادة محضة؛ وأصبح کل شيء فيه محسوبا. وعکن السيطرة 
عليه وحوسلته؛ ولذاء فان الصطلح برجم أحياناً بعبارة ررححيبة العا » 
ورتشيو العا ». 

وقد أدرك فيبر أيضاً أن الرشيد يهدد الحرية الفردية؛ ويجوّل 
الجتمع إلى قفص حديدي» حصرصاً وأن الفرد في اختمع الحديث هو 
فرد مفتقد للمعنی» ومن ثم فهو شخحصية هشة من الداحل لاتشعر 
بالأمن ولا با مقدرة على التجاوز, فهي لاتقف على أرضية صلبة من 
المعنى؛ (وقد وردت تنویعات على عبارة «القفص الحديدي» في 
كتابات حورج لوكاتش وجورج زمیل» كما أن صورة العام 
كقفص حديدي صورة متوائرة في الأدب الحداثي). 

وقد وصف فيبر هذا امجتمع الجديد في عباراث تنم عن تشاژمه 
الشديد: «لاأحد يعرف من سيعيش في هذا القفص في المستقبل أو 
لعله في نهاية هذا التطور الرهيب سيظهر أنبياء حدد تماماء أو قد 
تبعث الأفكار والمثاليات القليعة أو إن لم بحدث شيء كهذا سيسود 
تحجر آلي» موشى بنوع من إحساس متشنج بأهمية الذات» عن هذه 
الرحلة الأخميرة لهذا التطور الحضاري يكن أن نقول عن حق: 


۱۰۳ الدكتور عبد الوهاب السيري 


رمتحصصون لاروح طم» حسيون لاقلب لهم. وهذا اللاشي: 
سيتصور أنه وصل إلى مستری من احضارة لم يصل إليه أحد من 
قبل». 

ونزع السحر عن العا له ودخول العام القفص الحديدي» لیس 
سوى النتائج الأولى السلبية من منظور فيبرء إذ يوجد نتائج أحری 
من أهمها أزمة المعنى (والقيمة)» فالانسان الحديث بعد أن يقوم 
بازشيد عاله» وبعد أن تهيمن عليه القرائين العلمیة» سيكتشف أن 
عالميه الاجتماعي والخاص قد أصبحا لامعنى شما. فصياغة القوانين 
العلمية بدقة بالغة» والمعرفة العلمية والتنظيم الرشيد» قد تساعد كلها 
على التواصل إلى الطرق المناسبة لإنجاز الأهداف الاجتماعية» ولكنها 
لاتساعدنا على الاختيار بين قيم مطلقة أو أهداف متتاقضة أو على 
اتخاذ قرارات أحلاقيةء فالعلم في نهاية الأمر لاعلاقة له بقضية احتيار 
الحياة الفاضلة» فشمة هوة شاسعة بين العرفة العقلانية والحكم 
الأخلاقي: ررولذا كل مابمسك به الإنسان دائماً موقت وليس محدداً 
ونهائيا». 

وتصاعد عمليات الؤشيد لن يساعد كثيراء إذ إنها ستودي إلى 
تقسيم (أو تفتيت) حياة الإنسان إلى بحالات مختلفة» ويشير فيبر إلى 
هذه العملية بشيء من الاقتضاب» وعکننا تفصيلها على النحو التالي: 

١‏ تقسم حياة الإنسان إلى مجالات مختلفة؛ يتحرك كل منهاء 
الواحد تلو الآخر» حسب قوانینه (الكامنة فیه). 


مصطلح العلمالية ۱۰۳ 

۲- یصبح لكل جال كيانه وآلياته وأهدافه وأغراضه الستقلة عن 
الانسان وعن اجتمع الانساني» أي إنه يصبح مرجعية ذاته مکتف 
بذائ لایری العالم إلا من حلال معیاریته ومرجعيته الداخلية الکامن 1 
فيه» الي تشکل المركز بالنسبة له. 

۲ يتم الحكم على کل محال من منظور مدی کفاءته في تحقيق 
أغراضه؛ ویکتسب كل نشاط شرعیته من سد حاحه في تحقيق 
أهدافه (الزمنية واحسوست). فتصبح العاییر في احال الاقتصادي 
اقتصادية رالربح)» وفي ابحال السياسي سياسية رالقوة والسیطرة)» وف 
امجال العسكري عسكرية (الغزو والاتتصار على الآخخر)» وتي احال 
الجمالي جمالية (الشكل والتناسق والبنية العضوية)؛ وتفسر كل 
الفلواهر والحوادث على هذا الأساس الزمئٍ الادي» أي على أساس 
مطلق علماني ما. 

6 هذا يعي أن کل جال» الواحد بعد الآحرء یفلت من قبضة 
الانسان ومرحعیته الانسانية ولايكترث به أو بهاء ومن ثم ینفصل عن 
أية معيارية أو غائية أو قيمة خارجة عنه (سواء أكانت دينية أم 
أخلاقية أم إنسانية) ويتحرر منهاء وتتفتت بالات الحياة الإنسانية 
وتتحول إلى جالات غير متجانسة غير متزابطة» وحينما تواجه الذات 
الإنسانية العالم تحده منفصلاً عنهاء غريباً علیه اه مفتتا؛ جرد مادة 
نسبية محايدة خاضعة لحركة المادة وحسب. 


۶ الدكتور عبد الوهاب المسيري 

ه تحقل هذه العملية من بحالات الحياة العامةء إلى حياة الانسان 
الخاصة (الأسرة ‏ آوقات الفراغ» ثم إلى داخل ذاته أيضاً (أحلامه - 
مثالياته) . 

٦‏ تتصاعد هذه العملية إلى أن يصبح المجتمع بأسره بحالات غير 
متجانسة غير منرابطة متداثرة» لايربطها رابط» ومن ثم يتزايد حدد 
النشاطات والوظائف وعدم تشابكها مع أي نشاطات أو وظائف 
أخرى . 

۷ تتغلغل عمليات العلمنة الشاملة (والرشيد المادي) وتنتفل من 
الحياة العامة إلى الحياة الخاصةء ومن وطن واحد إلى العالم بأسره» 
وبذلك يتم فكيك الإنسان والعالم؛ وبدلاً من النظور الإنساني 
المتكامل» نظهر منظورات متعددة متصارعة وتسود النسبية المطلقة. 

كل هذا يعن أن الإنسان الحديث لن يدرر في إطار فكرة نهائية 
واحدة بل عدة أفكار نهائية تشبهة آلمة الوثنيين» حين كان على 
الإنسان أن يقدم القرابين لعدة آلهة متصارعة» مع فارق واحد هو أن 
الآلحة الحديثة نزع عنها السحر والحلال والقداسة» لامعنى لها حارج 
الإجراءات والتفاصيل» وقد وصف فيبر الإنسان الحديث بأنه رريعيش 
في سهل لانهائي لا آفاق له: أزلية علمائية حالية من المعنى». 

وقد طور كثير من المفكرين هذه الظاهرة (أي ظاهرة الترشید في 
الاطار المادي) وربطوها بظواهر حديثة أحرى» من أهمها ظاهرة 


مصطلح العلمانية ۱۰ 
الإبادة النازية» في كتابها أيخمان في القدس: تقرير عن تفاهة الشر 
(۱۹۱۳) تشير حنا آرندت إلى «رالسفاح» أيخمان فتبين أنه لم يكن 
سوى بيروقراطي تافه عادي» يؤدي ماي وکل إليه من مهمات شل أي 
موظف في بيروقراطية حديئة» فهو من منظور الترشيد المادي؛ لم يكن 
سوى نتيجة منطقية (أو رعا حتمية) لعملية التزشيد المتصاعدة؛ الي 
تودي إلى نزع السمات الشخصية وتقويض الإحساس بالمسؤولية 
الأخلاقية الشحصية. 

وقد طوّرت هذه الأطروحة في كتابي (الأيديرلوجية الصهيونية): 
دراسة حالة في علم الاجتماع المعرفة (۱۹۸۱) فبينت أن ررالحضارة 
الغربية حضارة تكنولوجية عي من قيم المنفعة والكفاءة والإنجاز 
والتقدم مهما كان الثمن المادي والعنري المدفوع فيها»» وترى أن 
البقاء للأصلح والأقوى دائماء وتهمل كثيراً من اقيم التقليدية 
ررالبالية»» مثل البر بالضعفاء والشهامة والتقری ومساعدة الآخرين. 
والنازية حينما أبادت اليهود والعجزة كانت تفعل ذلك لأنهم ررغير 
افعين». وموضوع تحويل اليهود إلى شعب منتج كان مطروحاً في 
أورباء في شرقها ووسطها بخاصةء وكان عدد كبير من يهود ألمانيا 
(إيست يودين) أي من يهود شرق أوربا الذين لفظهم ابلیتی» والذين 
لم تستوعبهم مجتمعاتهم أو أي من امجتمعات الأوربية الأخمرى» نظراً 
لتعلفهم الحضاري والاقتصادي: بعد فائضا بشرياً لانفع له» وقد 
حاولت ألمانيا التحلص من هذا الفائض الإنساني غير النافع بإرسالهم 


۱۰۹ الد کتور عبد الوهاب المسيري 
في قطارات إلى بولندا الي رفضتهم» كما رفضهم کثیر من الدول 
الأخرى؛ ومنها الولايات التحدة الي م توافق على فتح أبواب 
الهجرة أمامهم إن العام الغربي برفضه هؤلاء اليهرد» آید ضمنياً 
ابلريعة النازية ووافق على منطلقاتها الفلسفیق حتى وان لم یرافق 
على الشكل المتطرف الذي اتخذته. 

ونمة ظاهرة مشت كة بين النازيين والصهاينة (وهي أيضاً سمة 
أساسية للحضارة الغربية)» وهي عقلانية الإحراءات والوسائل» 
وليست عقلانية امدف» وقد أشار ماكس فيبر إلى هذه الظاهرة في 
كتابائه» فعملية الترشيد الي يتحدث عنها تنصب على الوسائل 
والأدواث فحسبء أما الأهداف فهي أمر متروك لاختیار الأفراد؛ 
ومعسكرات الاعتقال والتعذيب» سواء في آلانیا النازية أم في إسرائيل 
الصهيّونية» هي مثال جيد على هذا الجانب في الحضارة الغربيةء فهذه 
العسکرات منظمة بطريقة «منهجية» تَحمُسب فيها حسابات الکسب 
والخسارة؛ وتخسپ المدحلات والخرحات» حتى التعذيب لایتم 
بشكل عشرائي فردي» وإنما يتم بشكل موسسي منظم ویقال: إنه 
حتی حينما كان اليهرد في طريقهم إلى غرف الغاز لم يكن مسموحاً 
للحنود الألمان بإساءة معاملتهم» فعملية الإبادة» هذا النتاج الراشع 
حضارة العلم والتكنولوجياء يجب أن تتم بحياد علسي رهيبء يشبه 
الحياد الذي يلترمه الإنسان تجاه المادة الصماء في التجارب المعملية الي 
تتخطى حنود الخير والشرء أما الهدف. من معسكرات الاعتقال 
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والإبادة والتعذیب. والمضمون الأخلاقي مله الاشیاء ومدی 
عقلائیتها من منظور انساني؛ فكل هذا متروك للزعيم أوللدولة أو 
للأهواء الشخحصية أو للأسطورة الدينية القرمية. 

كما تعرّض للقضية نفسها عام الاجتماع الإنجليزي من أصل 
بولندي زيجمرنت باوماك صفبوظ اصساصعر2 في كتابه الحدالسة 
وافولوکرست (۱۹۸۹) فأورد فيه تلخيصاً لبحث ريتشارد روبنشتاین 
(الذي ألقاه في ندوة عقدت عام ۱۹۷۸ تحت عنوان امجتسع الفرسي 
بعد المولوكوست) حاول فيه أن يعيد قراءة أطروحة فيبر عن بعض 
الاتجاهات في الجتمع الحديث في ضرء بحربة الهولوكوستء فهو يرى 
أن عرض فيبر للبيروقراطية الحديثة» والروح العقلانية» ومبدا الكفاءة 
والعقلية العلمية» ووضع القيم في مكان بعيد في عام الذائية [حیث 
تصبح كل الأمور نسبية]» لم يجتو في ثناياه على أي آلية يمكنها أن 
تقف في وجه التطرف النازي» يلتقط باومان هذه الأطروحة ويشير 
إلى بعض ”مات البیروقراطية» ويخلص إلى أن الإبادة نبعت من اهتمام 
حقيقي عقلاني (رشيد) [بحل المشاكل الي واحهها اجتسع] وولدتها 
بيروقراطية متسقة مع شكلها ومضمرنها. 

والثقافة الببروقراطية تجعلنا ننظر إلى اجتمع كشيء يدار» 
وكمجموعة من المشاكل الي تحل» وكطبيعة ينبغي السيطرة عليها 
والتحكم فيهاء وتحسینها وإعادة صياغتهاء كما أنين ‏ والكلام 
لباومان ‏ أرى أن روح العقلانية الأدائية» وشكلها الموسسي 


۱۰۸ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
البوروقراطي الحديث» قد جعلست والحلسول» علسی شاكلة 
امولو کوست. ليست مکنة وحسب. بل معقولة إلى حد كبير. ثم 
يشير باومان إلى أمخمان» رالوظف العتلاني»» فیقسول: رأیخمان 
ارتكب أفعالاً يحصل الرء على نياشين من أجلها إن ربح» ویذهمب 
إلى الشنقة إن سره فالأفعال ليست أخلاقية أو لاأحلاقية في حد 
ذاتها» (فالزرشيد الأداني لايهتم بالأهداف ولاینشغل إلا 
بالاجراءات). ویلحص باوسان أطروحته في الكلمات التالية: ررإن 
النازيين قبل أن يبئوا أفران الغاز» حاولواء بناءٌ على أوامر هتل أن 
يبيدو! المتخلفين عقلياً والعقرقين (في احتمع الألماني) من خلال القسل 
الرحيم (الذي سمي إيوثينيشيا)؛ وأن يساعدوا على تکاثر اتس 
الأرقى؛ من حلال قيام رحال أرقى من الناحية العرقية بتلقیح نساء 
من الستوی العرقي نفسه (الإيوجينيا). وقتل البهمود [ونحن نضيف: 
وغیرهم من العناصر غير الرغوب فیها] شانه شأن كل هذه احاولات 
هو ربة» من ضمن بحارب أخرى» في إدارة احتمع بشکل رشید» 
ومحاولة منهجية أن یوضع موقف العلم التطبيقي وفلسفته ومبادئه قي 
خدمة ابحتمع. 

ويمكننا الآن أن تتناول رؤية حلال أمين للعلمانيق» يذهب حلال 
أمين إلى أنه لامفر من اتخاذ موقف ميتافيزيقي مساء والبدايات 
اليتافيزيفية هي الي تفضي إلى النتائج والمقولات المختلفة الي تکون 
أيديولوجية ما وال توحه السلوك الإنساني (العلل والعلولات عند 
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مراد وهبة)» أي أن حلال أمين یتحرك في الاطار الشامل والنهائي» 
فالعلمائية ‏ حسب تصوره ب هي منظومة شاملة ورؤية للكون 
(الطبيعة والإنسان)» تستند إلى ميتافيزيقا مسبقة تطسرح إحابات عن 
الأسئلة النهائية الكبرى (فحالة الشك الطلقسة [الشك في كل 
المسلّمات] بحعل الحياة مستحيلة). والعلمانية رؤية للكون تضم 
أيديولوجيات ختلفة» ومع هذا تزعم العلمانيسة» متمثلة في آهسم 
نزعاتهاء الليرالية والماركسية؛ أن آراءها هي سرة تَقدُم العقل 
البشري» وأنها النتاج العلمي والطبيعي أو الاجتماعي للعالم» وهو 
نتاج عاي محاید. جرد من الأحكام القيمية والميتافيزيقية؛ لایحسل 
بصمات ثقافة أو حضارة بعينهاء فثمة علم طبيعي واحد وتكنولوجيا 
واحدة الأحدث منها پجب الأقدام ويلغيه؛ في عملية تراكمية 
مستمرق ولذا فالتطور الإنساني يسير في حط أساسي واحد. 

ولکن هذا السار - والکلام لجلال أمين ‏ يتجه؛ في واقع الأمر» 
نحو الغرب» فالنموذج الغربي في التنمية هو الل الأعلى المطلوب 
احتذاژه. فالتكنولوجيا الغربية ‏ من منظور المنین بالنموذج 
العلماني ‏ هي قمة ما وصل إليه الإنسان من السيطرة على الطبیعقه 
كل هذا يعي قي واقع الأمر» أن العلمنة هي شكل من أشكال 
التحديث والتغريب (التحديث في الإطار الغربي الادي)» وكل هذا 
يتم تحت شعار ررالعالمية» وررالحياد) ورالوضوعيق. 


۱۷۰ الد كعور عبد الوهاب المسيري 

لكل هذا حعل حلال أمين همّه کشف النطلقات اليتافيزيقية 
السبقة للعلمانية» وجوهر النظومة العلمائية في تصوره (دون استحدام 
الصطلح بالضرورة) هو الإيمان بأسبقية الادة على الفکر (والي عکن 
تر متها بأنها آسبقية الادة على الانسان). وهذا هو حجر الزاوية في 
الرؤية العلمانية» وهي الي تبثق عنها کل مقولاتها الاسری» ولان 
المادة تسبق الفکر » بجد أن العنصر الادي رفي أشكال غتلفة) یصبح 
أهم الکونات؛ فعلی سبیل الثال: يتم (حضاع کل شيء لبداً اللفعة 
الى عرف تعريفاً مادياً (تعظیم السانج في عدد حدود من الوارد)» 
والطبيعة من هذا المنظور ليست سوى مادة» وسيلة لانتاج السلي 
والإنسان هو الآحر يعرف في الإطار الادي: احتياحاته مادية ب 
أحلامه مادية... إلم. 


ویلاحظ حلال أمين أننا إذا قبلنا المقدمات اليتافيزيقية (المادية) 
لعلم الاقتصاد الغربي» فان ذلك سيفضي إلى قبول مقولاته الاقتصادية 
والسياسية فالإنسان هو أساساً إنسان اقتصادي؛ يستجيب بطبعه 
لموشرات الأسعار والنفقات وحافز تعظيم الدحل» وهو يهاحر بطبعه 
إلى حيث يجد أكير دحل مکن» ويرى أن من الطبيعي أن يستقل 
الابن أو البنت عن الأسرة من أجل السعي إلى تحقيق أكبر دخل. 

ف هذا الإطار يتم تعريف الاقتصاد تعريفاً فنياً تكنوقراطياً ضيقاء 
فاموانب الاقتصادية في الوجود الإنساني هي تلك الجوائب القابلة 
للقياس» ومليمكن تقديره بالأرقام [أي إن الانسان تم تحويله إلى ظاهرة 
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رياضية تنحل إلى أرقام؛ شيء بين الأشياء]» ومن ثم استبعد من عام 
الاقتصاد حابعة الانسان إلى حد أدنى من الشعور بالأمن والاستقرار» 
ومن العلاقات الاجتماعية» ومن الاتصال بالطبيعة ومن الثبات في 
اليم الأخلاقية والاحتماعية السائدة [فهي جميعاً غير قابلة للقياس]. 
(إن أردنا استخخدام مصطلحنا قلنا: إن الحيز الإنساني ينكمش ویضمر 
ویذوب حتى يختفي اما لصاح الحيز الطبيعي /المادي). 

وانطلاقا من الإطار المادي نفسه سيسود تصور مؤاده أله يمكن 
عزل الظاهرة الاقتصادية عن بقية الظواهر الاجتماعية» وتصور 
إمكانية الوصول إلى حل للمشكلة الاقتصادية مع بقاء الظروف 
الخارجية» أي الخارجة عن الاقتصاد» على ماهي عليه كما أننا 
سنقبل تصور أن الرفاهية الإنسانية قابلة للعجزئة» وستؤمن بامكانية 
تعظيم مایسمی رالرفاهية الاقتصادية» دون المساس بالرفاهية الإنسانية 
بوحه عام؛ وستعرّف المشكلة الاقتصادية؛ في النظرية الاقتصادية 
الغربية» بأنها انخفاض مستوی الدحل بالمقارنة به في الدول الصناعية» 
وتقاس الرفاهية بمستوى الاستهلاك. 

وسینظر إلى المشكلة الاقتصادية باعتبارها مشكلة ندرةء أو مشكلة 
التوفيق بين الموارد احدودة والحاجات غير احدودة [وییین جلال أمين 
أن افتراض أن الحاجات غير حدودة هو الآخر افتراض ميتافيزيقي 
مسبق]» أما التنمية فهي ليست تحسين نمط الحياة» وإنما ارتفاع معدل 
الادخار والاستتمار - تطویر نوعية الإنتاج ‏ تکار في السلع 
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والخدمات ‏ زيادة الناتج (بغض النظر عما يحدث في مختلف حوانب 
الحياة الاجتماعية). وقضية العدالة الاجتماعية ليست حديرة بالاهتمام 
بذاتهاء ولا من منظور أثرها في معدل النموء ولذا إن تدهورت 
العلاقات الاجتماعية في بلد ماء فلابمكن أن یمه هذا موشراً على 
التحلف. 

إن مايؤكده حلال أمين هنا هو انفصال الحداثة العلمانية عن 
القيمة والغائية الإنسانية» وهذا مايؤكده تأکیدا مباشراً في سياقات 
أحرى» فيبين أن الرؤية المادية تتضح في عالم السياسة إذ يتم فصل 
السياسة عن الأحلاق» بل وعن الحياة» بل يتم فصل الحياة كلها عن 
الحدف النهائي منهاء فيتم تقديس الکفاءة مع إهمال افسدف منهاء 
فالكفاءة هي إنتاج أكبر قدر بأقل تكلفة مکنة والقيام باکر عدد 

من الأعمال في أقل وقت مكن» دون أدنى اهتمام بالآثار ال لابمكن 
تقديرها رفيا أو بالمضمون الخلفي أو اديه تم نحازه» طال تم 
إنحازه بكفاءة. 

ويظهر هذا الحانب من العلمانية (أي فصل الحياة عن أية غائية 
إنسانية أو أحلاقية) في تمجيد السرعة؛ بصرف النظر عن طبيعة العمل 
الذي تؤديه بسرعة» ومضاعفة سرعة وسائل الواصلات؛ بغض النظر 
عن جدوى الرحلة أصلاً وما إذا كان المقصود حديراً أو غير جدير 
بالوصول إليه» وغياب الهدف يظهر في تعريف علم الاقتصاد» 
فالاقتصادي لايتدحل بتقييم الغايات (أو الحاجات)» فا مهمته هي 
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تحفيق أكبر كفاءة ممكنة في توزيع الوارد الحدودة على احاحات غير 
امحدودة؛ وفي المحتمع ككل يصبح الحدف هو تعظيم النفعة» ولتکن 
هذه المنفعة ماتکون» فالغاية غير مهمة: سعادة أو لذة حسية» أو رضا 
عن النفس» أو أفلام إباحية» أو حتى مسدسات لقتل الناس» ویتشج 
عن هذا الوقف نسبية أحلاقية مطلقة. 

ومن المسلّمات اليتافيزيقية الأخرى في النظرية الاقتصادية الغربية - 
حسب تصور جلال أمين ‏ نظرية الاستهلاك الي تذهب إلى أن: 
ررهدف الستهلك هو تعظيم الإشباع أو المنفعة» فإذا سألت عن ماهية 
هذا الإشباع [والغاية منه] قيل لك: لاشيء غير مايقرر المستهلك أنه 
يريده» فهم إذن قد قبلوا كمسلّمة من المسلّمات؛ وهرّبوا إلينا مذهب 
الفردية؛ بل نوعاً من الإباحية» بمعسى أن كل ماترغب فيه هو أمر 
مشروع؛ أو على الأقل ليس من وظيفة الاقتصادي الاعتراض عليه 
ولاعکن مساءلة المستهلك عن القيمة الأحلاقية أو الاجتماعية لما 
يريد). 

وتتبدى العلمانبة المادية في تعريف مؤشرات التقدم (الذي يتم في 
إطار مادي يُنكر الثمن المعنوي)» فكلها مؤشرات مادية (السرعة - 
الانتاحية - معدلات الاستهلاك... إل لأنها إذا كانت مؤشرات غير 
مادية (استهلاك الطبيعة - تنمية البيروقراطية ‏ تطویر وسائل التسلح # 
الإباحية)» فلاعكن قياسهاء ومن ثم فهي غير موجودة أساساً. ولذا 
يعتير النفع المادي التولد عن تطبيق التكنولوجيا الحديثة أكبر من أية 
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خسارة احتماعية أو نفسية قد تتزتب عليهاء (ومن ثم تهون البطالة 
في سبيل مضاعفة الإنتاج). وللسبب نفسه يتم توليد الطاقة النروية» 
بغض النظر عن كل أخطارها [على الإنسان] في سبيل مغائمها الادیت 
ولاعکن لأحد الاحتجاج لأنه تم ترسيخ الاعتقاد بأن التكنولوجيا 
الحديفة قادرة على حل المشكلات الناحمة عن التكنولوجيا القديمة 
[وهذا یمان ميتافيزيقي عميق رربقدرة» التکنولوجیا]. 

ولايكتفي حلال أمين بالتعامل مع مفهوم العلمانية, وإغا یدرس 
المجتمعات العلمانيتة» الي تحفق فيها هذا اللموذج إلى حد 
كبير» وكعادته (على عكس كثير من الدارسين في الوقت الحاضر) 
يركز على الإنسان» ويذهب إلى أن مايظهر في هذه احتمعات هو 
الانسان ذو البعد الواحد رررجل الشارع البسیط احدود الثقافة 
والتعليم» العادي الذ کای احدود الطموح» الا فیما یتعلق ما عکن أن 
جوزه من سلع. ترضیه القصة البسیطة غير العقدة» ويستهويه تب 
أفلام الجرعةء وأحبار الفضائح والکوارث مادامت تحدث لغیره. يحب 
السباحة» وأن يشاهد متحف اللوفر وأهرامات مصرء ولكن لاصير له 
على معرفة التاريخ أو التعمق فیه» يفرح بالسيارة الكبيرة كما يفرح 
الأطفال؛ ويُقبّل أكثر مايتلقاه عن طريق التليفزيون أو الحرائد اليومية 
دون أي شك يي صحة مايسمع أو يقرأً»» هذا الرحل العادي شل 
غالبية سكان العالم في كل بقاع الأرض. 
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والحضارة الأمريكية هي حضارة هذا الرحل العادي (فالعلمنة 
ليست تغريباً وحسب» وإنما أمركة بالدرجة الأولى) فهي الحضارة 
الى بجحت في الوصول إلى هذا الإنسان العادي وإشباع تطلعاته 
بأكثر ما جحت أية حضارة آحری» واتساع السوق الأمريكي هر 
الذي سمح بابتداع ورو فنون الإنتاج الكبير» الي تقوم على |نتاج 
كميات هائلة من السلع المتمائلة» وعلى تطبيق درجة عالية من 
التخصيص وتقسيم العمل ولكن هذا الاتساع نفسه» وهذا النوع 
من فنون الإنتاج كان هر ایض الذي طبع الحضارة الأمريكية بکثیر 
من ملامحها المميزة: التماثل الرهيب في أنماط السلوك والتفكيره 
وانتشار الوضات؛ وحضوع الستهلك خضوعاً مستمراً لحملات 
الدعاية والاعلان» والحالات الي تحيط بنجوم السينماء ورجال 
السياست أو ربالبطل, بوجه عام». ویلاحظ حلال أمين سمة أساسية 
أخرى في الحضارة العلمانية الأمريكية» وهي محاولتها هزيعة الطبيعة 
ونروعها نحو التجريد» فالإنسان الأمريكي يتداول رلينا خالياً من 
الدسم؛ وسکرا لابجدوي على مادة سكرية» وميزاً لاي ودي إلى 
السمنة» وقهرة لاتحول دون النوم». 

إن الثقافة الأمريكية هي ثقافة الاستهلاك. ولكن المستهلك 
الستهدف رجب أن يكون بدوره شخصاً عاديا حدود الثقافة عادي 
الذكاء؛ إذ هنا تكمن فرص التسويق الواسع الانتشاره فإذا بنمط 
الثقافة السائدة هو النمط الذي يستجيب لنوازع الرحل العادي 
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وميوله» وإذا بالثقافة الرفيعة تتراجع على استحیاء إذ لالجد ها مولا 
وإذا بوسائل الإعلام تخاطب أبسط غرائز الإنسان ونوازعه رد أنها 
أكثر انتشارأ». 

ررو م تستطيع المجدمعات الأوربية مع كل ماأحرزته من تَقدّم في 
الارتفاع عستوى الثقافة فيها أنها تقاوم مايحمله نمط الثقافة الأمريكية 
من جاذبية جماهیرها» فإذا بالبرامج الحادة في التليفزيون الأوربي 
ترك مكانها بالتدريج لبرامج ج الترفیه الأمريكية» ويزداد هذا عاما بعد 
عام» وإذا بالصحف الأوربية تجاري الصّحافة الأمريكية في اعتمادها 
على التشويق والإثارة» وإذا بالطاعم والمقاهي الأوربية تتخلى عن 
المقاعد الوثيرة والخدمة المتأنية» لتحل لها المقاعد الطاردة للجالسين 
عليها وقيام العميل بخدمة نفسه» بل لم يستطع الاتحاد السوفيي بعد 
عشرات من السنين من الانغلاق عن العالم أن ,كنع شبابه من الانبهار 
بنمط حياة الأمريكي والاقتداء ب 

ويرى حلال أمين ‏ كما أشرنا من قبل أن البدايات اليتافيزيقية 
هي الي تقضي ال النتائج والقولات المحتلفة الي تک ون آیدیولوحية 
ماء وهذه البدایات - في تصوره - تتبدّى في تراث الانسان (الصدر 
الوحيد للابدا ع .ععنی ررأنك لاتستطیع تقدیم إحابة حديدة حقا الا 
إذا ارت عركلت ميتافيزيقي ختلف؛ أو غیرت من الافراضات 
والسلمات الي تصدر عنها»). ولذا على البحث الذي يستهدف 
الابداع با أن يفوص في مقدمات التراث ومسلمات ومايعامله 
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التراث كبديهيات» والكشف عما لايزال من ذلك حيا في حياتنا 
العاصرة ونمط تفكيرنا. 

ونظراً لانشغاله بترائه وحضارته» لايندفع حلال أمين نحو المولة 
والنظام العالي الحديد وعالم المادة الذي لايعرف الخصوصية أو القيم. 
فيحلر من أن الفكرة القومية نفسها قد أخذ مضمونها في الغرب ييل 
أكثر فأكثر إلى النركيز على الزایا الاقتصادية الي عکن أن نتحقق من 
تكوين سوق مشتركة؛ وسن ثم زاد الیل إلى التضحية بالخصائص 
القومية لكل أمة إذا كان في ذلك نفع اقتصادي؛ فالعنصر المطلق هنا 
ليس القومية ولا النفعة المادية. 

وهو بين كيف تغلغلت هذه القولات الغربية (الي هي ثمرة 
حتمية للرؤية المادية) في الفكر القومي العربي؛ وکیسف حققست 
النماذج التکنوقراطية والكمية هيمنة على هذا الفكر تدريجياء فتم 
على سبيل المثال علمنة المواجهة مع إسرائيل» رفقضية إسرائيل كانت 
دائما بالنسبة لنا قضية قومية؛ وليست قضية اقتصادية أو فنية» كانت 
قضية إسرائيل بالنسبة لنا وحتى وقت قريب جداء ففضية طرد شعب 
لشعب آحر من أرضه» وتهديد مستمر لاستقلال إرادتنا السياسية» 
كما بت حروب (۰4۸ 237 19517)) ثم حولت القضية بالتدريج 
منذ أواحر الستينيات إلى قضية استرداد الأرض الحتلة حديفاء ثم 
تحوّلت في السبعينيات إلى قضية استعادة بترول سيناء وإمكانية فشح 
قئاة السویس» يما بجمله الأمر من إمكانية زيادة مواردنا من العملات 
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الأحنبيةء إلى أن تحولت إلى قضية تحدید سعر البترول الذي يمكن أن 
يباع لإسرئيل» وبدأ الحديث لأول مرة عن المزايا الاقتصادية للتعاون 
مع إسرائيل كدولة متفوقة اقتصادياً وتكنرلوجيأء وأصبح من المکن 
أن تُعطى مشاكل التدمية أولوية حتی على قضية استرداد الفلسطيتيين 
لأرضهم» وأصبحت السالة كلها خاضعة ساب النفع واخسارةه 
ثم تصبح العبرة ما إذا كان البيض الإسرائيلي آرحص أم أعلى سعرا». 

رروقد حدث تفر تمائل في موقفنا من قضية الوحدة العربية [إذ 
مت علمنتها هي الأحرى]ء فالضيق نفسه الذي أصبح يعبر عنه 
أصحاب الموقف التكنوقراطي من قضية التبعية الاقتصادية والسياسية» 
أصبح يعبر عنه أيضاً تجاه الوحدة العربية» فدعوة الوحدة العربية 
كانت ف السنوات التالية للحرب العالمية الثانية تقوم ثي الأساس على 
الدعوة إلى توحيد ماسبق تحرئته بإرادة الأحنبي؛ واعتبار الوحدة 
العربية» السياسية والاقتصادية» هي النظام الطبيعي الذي طرأ عليه 
ماأبعدنا عنه» ولكن لابد من العودة إليه» ثم تحولت هذه الدعوة في 
الستينات في الأساس إلى قضية مصلحة سياسية» تتمثل في مواحهة 
الاستعمار وتحرير الإرادة السياسية العربية» وهو ماعثل بعض الزاحع 
عن الموقف الأكثر قوة» وهو اعتبار الوحدة هي الأصلء والشجزئة هي 
الوضع المصطئع والمفتعل» ثم حدث تراجحع أكبر في السبعینیات» 
بصرف النظر عن القطيعة المؤقتة بين مصر والبلاد العربية في أعقاب 
اتفاقية كامب ديفيد إذ اتخذث قضية المصلحة شكلاً اقتصادياً بحتأء 
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یتمثل في الحصول على معونات وفتح أبواب الهجرة من دولة عربية 
4 

إل آحری» وتدفق الاستثمارات الخاصة من يلد عربي إلى آخرء 

وهكذا تحولت الوحدة العربية على يد هذا الوقف التكنوقراطي إلى 

جرد وسيلة لاصلاح العجز في ميزان المدفوعات». 


وق تصوّري أن حلال أمين قدّم تعریفا مركباً للعلمانية, لأنه م 
يقبع داحل الدائرة اطزئية» و ۸ حبس نفسه داخعل التعريفات الضيقة 
الي اتسع نطاق الواقع دونهاء بل نظر نظرة شاملة للعلماتية» وتعامل 
مع الظواهر الاجتماعية العلمانية المختلفة؛ ومع أثر العلمانية في 
الات الحياة كافة. 


د # #* 


بعد هذه الحرلة الطويلة نوعاء الي حلّانا فيها بعض التعريفات 
لصطلح «العلمانية» والصطلحات الأحرى التداعلة والمتشابكة 
والترادفة معه» يمكننا أن نطرح تعريفنا للعلمائية وللنموذج الكامن 
وراءهاء ونحن لن نأتي يجديد: لأن كل العناصر الي نرى آنها تشكل 
مكونات العلمانية موحودة بشكل أو باحر في التعريفات الي 
أوردناها وقمنا بتحليلهاء ولتجاوز مسألة التأرجح وعدم الاتساق بين 
الدائرتين سنطرح فكرة العلمانیتین المتزئية والشاملة: 

١‏ العلمانية الجرئية: هي رؤية حرئية للواقع راحرائیة) لاتتعامل سم 
آبعاده الكلية والنهائية (المعرفية)» ومن ثم لاتتسم بالشمول» وتذهب 


۱۲۰ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
هذه الرژية إلى وحوب فصل الدين عن عام السياسة ورعا الاقتصاد؛ 
ورعا بعض الحوانب الأحری من الحياة العامت وهو مايعبّر عنه آحیانا 
بعبارة رفصل الدین عن الدولة». وشل هذه الرژية ابلزئية تَلرّم 
الصمت بشأن احالات الأعری من الحياة» كما آنها لاتنگر 
بالضرورة وجود مطلقات و کلیات ألاقية وانسانية ورعا دينية؛ أو 
وجود ماورائیات وميتافيزيقاء ولذا لاتتفرع عنها منظومات معرفية أو 
أحلاقية» كما آنها رژية محددة للإنسان» فهي قد تراه انسانا 
طبيعيا/مادياً في بعض جرانب من حياته (رقعة الحياة العامة) وحسب» 
ولكنها تلم الصمت فيما يتصل بالحرانب الأحرى من حیاته» وفيما 
يتصل بثنائية الوجود الإنساني ومقدرة الانسان على التجاوزء ولذا 
فهي لانسقط في الواحدية الطبيعية/المادية» بل تترك للإنسان حيزه 
الإنساني يتحرك فيه (إن شاء)» (ويرى كثير من الفکریین الاصائیین» 
المسلمين والمسيحيين» أنه لاتعارض بين هذا النوع من العلمائية 
والاعان الدیی). 

۲- العلمانية الشاملة: رؤية شاملة للعالم ذات بعد معرقي (كلي 
ونهائي) تحاول بكل صرامة تحديد علاقة الدين والمطلقات 
والماورائيات (المينافيزيقية) بكل بالات الحياة: وهي رؤية عقلانية 
مادية» تدور ف إطار المرجعية الكامنة والواحدية المادية؛ الي ترى أن 
مركز الكون كامن فيه» غير مفارق أو متجاوز له» وأن العالم بأسره 
مكرك أساساً من مادة واحدة» ليست ها أية قداسة ولانحوي أية 


مصطلح العلمانية ۱۳۱ 
أسرار» وق حالة حركة دائمة لاغاية شا ولاهدف. ولاتكارث 
بالخصوصیات أو التفرد أو الطلقات أو الثرابت» هذه الادة تشکل 
كلاً من الإنسان والطبيعةء ومن ثم فالعلمانية الشاملة روية واحدية 
طبيعية مادية تصفي الثنائيات فتلغي الحير الانساني تماماء إذ لایوجد 
فيها جال لسوى حيز واحد هو الحيز الطبيعي/المادي» ويتفرع عن 
هذه الرؤية منظومات معرفية (الحواس والواقع المادي مصدر المعرفة» 
فالعا لم المعطي واسنا يحوي داحله مايكفي لتفسيره والتعامل معه)» 
كما يتفرغ عنها رؤية أخلاقية (المعرفة المادية هي الصدر الوحيد 
للأحلاقء ورها أن المادة في حالة حركة دائمة؛ لايوجد أية قيم 
أخلاقية ثابتة)» وأخرى تاريخية (التاريخ يتبع مساراً واحداه وان اتبع 
مسارات غنتلفة فانه سيؤدي في نهاية الأمر إلى النقطة النهائية 
نفسها)» ورؤية للإنسان (الإنسان جزء لايتجرأ من الطبيعة/المادة 
ليس له حدود مستقلة تفصله عنهاء ومن ثم هو ظاهرة بسيطة أحادية 
البعد» وهو كائن ليس له روعي مستقل» حاضع للحتميات الادية 
المختلفة» غير قادر على التجاوز والاحتيار الأحلاقي الحرء أي أنه يشم 
تفكيكه وتسويته بالكائنات الأخرى). كل هذا يعي أن كل الأمور 
ف نهاية الأمر وی التحليل الأحيرء تاريخائية زمنية نسبية لاقداسة شاه 
بحرد مادة استعمالية. 

والعلمانية الشاملة» بهذا المعنى» ليست رد فصل الدين أو 
الکهنوت أو هذه القيمة أو تلك عن الدولة أو عما يسمّى رالحياة 


۱۲ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
العامة» وإنما هي فصل لكل القيم الدينية والأحلاقية والانسانية 
(التجاوزة لقوانين الحركة المادية والحواس) عن العال أي عن كل 
من الانسان (في حياته العامة والخاصة) والطبیعة» بحیث يصبح العالم 
مادة نسبية لاقداسة ها. 

ويمكن القول: إن العلمنة هي «الترشيد المادي» أي إعادة صياغة 
الواقع المادي والإنساني في إطار تموذج الطبيعة/المادة بالشكل الذي 
يحقق التقدم المادي روحسب)» مع استبعاد كل الاعتبارات الدينية 
والأحلاقية والانسانية؛ و کل العناصر الكيفية والمركبة والغامضة 
واحفوفة بالأسرار» بشكل تدريجي ومتصاعد في مختلف مجمالات 
ایا الواحد تلو الآحر» بحيث يصبح كل محال خاضعاً للقرانين 
(المادية) الكامنة فيه» وخترل الواقع الطبيعي والانساني إلى القوانين 
المادية» ويمكن القول: إنه بعد أن تصل المتتالية العلمانية الشاملة إلى 
التحقق في معظم حلقاتهاء تصفی الثنائيات؛ وتصفی بذلك تركيبة 
الإنسان ومقدرته على التجاوز (تحاوز الطبيعة/المادة وذاته 
الطبيعية/الادية) فيختفي الإنسان الفرد» الجر الواعي؛ السوول 
أخلاقياً واجتماعياء ويذوي كيانه كمقولة مستقلة من عد 
الطبيعة/المادة؛ ويصبح جر لايتجرأ منهاء وینظر إليه باعتباره كائناً 
أحادي البُعدء بسیطاه ومع إنكار تركيبة الإنسان ومقدرته على 
التجاوز تسود الواحدية الماديةء وتنزع القداسة عن العام (الإنسان 
والطبيعة)» فيسقط في قبضة الصيرورة المادية» ويظهر الإنسان الطبيعي 


مصطلح العلمالية ۱۳۳ 
الذي یعرف في ضوء آبعاده واحتیاحاته الادية (الدوافع الاقتصادية أو 
ابلسمانية)» حدوده هي حدود الادةء أهدافه وغایاته وأحلاقه مادية» 
سلو که وتطلعاته وأشواقه مادية» لاتوحد مسافة تفصل بینه وبين 
الطبيعة/المادة» ومن ثم لايوجد حيز انساني مستقل يتحرك فيه 
الإنسان بقدر من الاستقلال والحرية» ولذا فهر لايمكن دراسته إلا في 
إطار اللماذج الطبيعية/المادية , 

والانسان الطبيعي/المادي ليس فيه من الإنسان سوى الاسم» فهر 
إنسان لايتحرك في الحيز الانساني وإنما في الحيز الطبيعي؛ فمر جعيته 
النهائية مرجعية مادية كامنة» وهو إنسان يتم احتزاله إلى يعد واحد 
(البعد المادي)» ويتحول في كليته إلى ظاهرة علمية مادية قابلة 
للملاحظة والتجحريب» شأنه شأن أي ظاهرة طبيعية أحرى (وهر 
مايعبّر عنه باصطلاح روحدة العلوم» [بالإنجليزية: يونييٍ أوف 
ساينس 5016666 02 رانصلا] » والذي نطلق عليه نحن اصطلاح 
رواحدية العلوم» [بالإنجليزية: مونيزم روف ساینس 08 «عنده26] 
0 والانسان الطبيعي فرد حالص (مرجعية ذاته)؛ یتوجه 
توحهاً حاداً نحو النفعة واللذة (منفعته ولفته) ثم تتصاعد عمليات 
الترشيد المادي» ویتم تطبيقها على مستوى العام بدرجات متزايدة 
(من خلال الاستعمار بالدرجة الأول ومن قبل النخحب الحاكمة الحلية 
الغربت)» ما بودي إلى تزايد تساقط الحدود والنصوصية بحيث يصبح 
العام كله مادة استعماليت جرد سوق ضحم ويصبح كل البشر 


FE‏ الدكتور عبد الوهاب المسيري 


كائنات وظيفية» أحادية البعد» يمكن التبؤ بسلوكها وحوسلتها 
وتوظيفها (وهذه هي إحدى أهم حوانب العولة في تصورنا)» وعندما 
يسود التجانس الكامل بين معظم المجتمعات البشرية أو كلهاء وعندما 
تتلاقی وتتبع عط واحداً وقانونا عام واحدا (قانون التطور والتقدم 
العالمي ررالحتمي»» من منظور العلمانية الشاملة) يصبح العالم مكوّناً 
من وحدات قد تكون غير مترابطة ولكنها متشابهت مايحدث في 
الواحدة يحدث في الأحرى. 

والهدف (المقصود وغير المقصرد) من عملية الاحتزال هذه هر 
تقويض كل الأبعاد المركبة للواقع (عا في ذلك الحيز الإنساني)» حتی 
يمكن توظيف (حوسلة) كل من الواقع المادي والإنساني بكفاءة عالية 
على مستوى العالم؛ إلى أن يتحقق حلسم اليوتوبيا التكنولوجية 
التكنوقراطية (ونهاية التاريخ) حين يتم برحة کل شيء والتحكم في 
كل شيء عا في ذلك الإنسان نفسه ظاهره وباطنه. 

ونحن نذهب إلى أن العلماتية (الشاملة) والإمبريالية مينوان: 

أ فرغم أن الإنسان الغربي بدأ مشروعه التحديفي بالنزعة 
الإنسانية (الهيومانية) الي همّشت الإله ووضعت الانسان في م ركز 
الكرن» إلا أنهاء شأنها شأن أية فلسفة مادية» ترى أن الانسان هر 
إنسان طبيعي/مادي» يضرب مجذوره في الطبیعة/الادة لایعرف 
حدوداً أو قيوداء ولايلتزم بأية قيم معرفية أو أحلاقية» فهو مرجعية 
ذاته» ولكنه في الوقت نفسه بتبع القانون الطبيعي» ولايلتزم بسواه 


مصطلح العلمانية ۱۲ 
ولاعکنه تجاؤزه» ولذاء فهو في واقع الأمر کائن غير قادر إلا على 
التمركز حول مصلحته (منفعته ولذته) المادية وبقائه المادي 
(فالانسانية مفهوم أحلاقي مطلق متجاوز لقوانين المادة مفارق لما) 
وغير قادر على الاحتكام لأية أحلاقيات الا أحلاقيات القوة المادية. 

ب - ولذاء بدلا من مركزية الانسان في الكون تظهر مركزية 
الإنسان الأبيض (أو الأصفر أو البي... إلخ) في الكون» وبدلاً من 
الدفاع عن مصالح الجنس البشري بأسره يتم الدفاع عن معساح 
الجنس الأبيض» وبدلاً من ثنائية الإنسان الطبیعة/الادة» وتا کید أسبقية 
الأول على الثاني» تظهر ثنائية الإنسان الأبيض في مقابل الطبيعة/المادة 
وبقية البشر الآخترين (الذين يصبحون جزءا لاينجزأ منها) وتأكيد 
آسیقیته وأفضليته عليهم» وبدلا من الاحتكام للقيم الإنسائية تستخدم 
القوة؛ ويصبح هم هذا الإنسان الأبيض هو غزو الطبيعة الادية 
والبشرية وحوسلتها وتوظيفها لحسابه واستغلاها بکل ماأوتي من 
ارادة وفرة. 

جح من هذا النظور؛ يمك القول: إن العلمانية (الشاملة) هي 
النظرية» وان الإمبريالية هي الممارسة» ولكن الممارسة أحذت شكلين 
مختلفين باحتلاف ابحال (ومن ثم تمت تسميتها كما لو كانا ظاهرتين 
میفصاتین لاعلاقة للواحدة منهما بالأخرى): 


۱۳۹ الدكتور عبد الوهاب المسيري 

+ في الداخل الأوربي تأحذ الإمبريالية شکل الدولة العلمائية الرشيدة 
(اللکیات الطلقة - الدول اللبعوقراطية منذ الشورة الفرئسسية ل 
الحكومات الشمولية)» ولي مرحلة لاحقة أحذت شکل مانسمیه 
ررالامبريالية النفسية» (وهي تصعید معدلات الاستهلاك من خلال 
تسلیط الاعلانات على الانسان الحديث النعزل عن أسرته واشاضع 
للنسبية» ومن حلال إعادة صياغة صورة الذات يحيث يصبح 
الاستهلاك هو السبيل الوحيد أو الأساسي لتحقيقها)» ويتحدث 
هابرماس عن راستعمار الحياة»» وجوهر الإمبريالية الداخلية هو فرض 
الواحدية الطبيعية/المادية على ابحتمع» أي ترشيده في الاطار المادي 
لصا الطبقات الحاكمة. 

+ احذت الإمبريالية في بقية العالم أشكالاً كثيرة (الاستعمار 
التقليدي ‏ الاستعمار الاستيطاني ‏ الاستعمار الإحلالي ‏ الاستعمار 
البديد ‏ النظام العالمي الجديد): وحوهر إمبريالية اشارج هو فرض 
ال احدية الطبیعية/للادية على بقية احتمعات الانسانية وترشيدها في 
الاطار الادي لصا احتمعات الغربية ککل. 

وفي تصوّرنا أن أفضل طريقة لتناول قضية العلمانية والعلمنة هي 
قضية الر جعية (كامنة أم متجاوزة)» فالعلمانية (الشاملة) قد لاتکون 
إلحادية أو معادية الانسان على مستوی القول والنموذج العلن (فهي 
قد لاتتکر وجود الخالق؛ أو مركرية الانسان في الکون أو القیم 


مصطلح العلمائية ۱۷ 
المطلقة؛ الإنسانية أو الأخلاقية أو الدينية؛ بشكل صریح ومباشر)» 
ولكنها على المستوى النموذجي الفعال ومستوى المرجعية النهائية» 
تستبعد الإله» وأية مطلقات» من عملية الحصول على المعرفة» ومن 
عملية صياغة المنظومات الأحلاقية» كما تستبعد الانسان من م ركز 
الكون بشراسة وحدة وتتکر عليه مركزيته وحريته. 
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بعد أن طرحنا تعریفنا للعلمانية الشاملة عکننا الآن تناول بعض 
إشكاليائها الأساسية؛ وفي هذا السياق يجب أن نفرق بين المتتالية 
امثالية الافتراضية (لمردة)» والتتالية المتحققة (المتعينة)» ففي بداية أي 
مشروع؛ يتصور صاحبه أنه سيتحقق من خلال منتالية مثالية افتراضية 
يراها مسبقا بدرحات مختلفة من الوضوح» ولکن؛ حینما يتحول 
الشروع إلى واقع ومتتالية متعيّنة» فإنه يواجه عناصر لم تكن في 
الحسبان» فقد لايجي صاحب الشرو ع كل الثمرات الي كان يؤمل 
فيهاء وقد لاتنحقق كل النتائج الي تصور حتمية حدوثهاء بل إنه قد 
تظهر نسائج إيجابية وسلبية لم يضعها في اعتباره» وهي نائج غير 
مقصردة» قد تستقل وتتبلور وتصبح لها دينامية مستقلة عن ارادته؛ 
بل وقد تکتسب مركزية. 

وعمليات التحديث والثنوير والعلمنة لاتشكل أي استثناء هذه 
القاعدة» فقد كان المؤمّل من خلال الشروع التحديثي العلماني 


۱۲۸ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
الشامل (أي التحديث في الإطار المادي) أن يعرف الإنسان 
قانون/قوانين الضرورة (القوانين الطبيعية)» ويتحكم فيهاء ويوظفها 
لصالحه. فتزداد سعادته وفرديته وخحصوصیته؛ وبالفعل لابد من 
القول: إن التموذج المعرثي العلماني الشامل فوذج حقق قدراً لابأس 
به من السعادة لالانسان» فهو نموذج حركي استبعد الرحعية المتجاوزة 
والغيب والتركيب وغير المحسوس والبهم وتبنی مرجعية مادية 
کامنة» وتفاعل مع الملموس والمحسوس والواضح البسیط ولذا أمكنه 
تطوير أدوات ومناهج رفي معظمها مادية كمية) زادت بالفعل من 
معرفة الانسان ومن درحة تحكمه في الواقع (الادي)» كما أنه آلفی 
الضوء على جوانب معيدة من النفس البشرية (غرائزه والأساس 
البيولوجي لبعض جوائب سلوكه وشخصيته) وعمّق من إدراكنا ههاء 
واد ثبت أن مقدرته التفسيرية لبعض جوانب الواة قع الطبيعي والإنساني 
مرتفعة ارتفاعاً مدهشاء وأن مقدرله الترشيدية هذه احالات نفسها 
أي إعادة صياغتها) مذهلة, 
ولكن الواقع ليس بسيطاء وحصوصا الواقع الانساني» فهو 
يتحدى الصيغ التفسيرية الاحترالية المادية» أي إن المقدرة التفسيرية 
الترشبدية للنموذج العلماني الشامل قد تكون عالية حين يكون 
التعامل مع العام الادي» أو مع الإنسان في جانبه المادي (جسده - 
أسباب بقائسه المادي ‏ دوافعه الغريزية المباشرة ‏ ظاهره... إلخ)» 


ولكنها تكون ضعيفة: بل تكاد تكون منعدمة» حيئما يكون التعامل 


مصطلح العلمانية ۱۳۹ 
مع ماعیز الانسان کانسان (تطلعاته - أحلامه ب آماله - اختیاراشه - 
باطنه - قیمه... إل)» ولي تصورنا أن هذه هي المشكلة الکبری 
للعلمانية الشاملة» فهي لاتكتفي بتفسير بعض جوانب الواقع الإنساني 
تفسيرا ماديا کما تفعل العلمانية الحرئية)؛ وإنما تصر على تفسيره 
كلهء دون أية مهادنة» من خلال النماذج المادية» إنها خطيئة التبسيط 
والاحتزال وإنكار أية إمكانية إنسائية للتحاوز (والدبرة الجنائربة» 
والاحتجاج العبثي في الأدب الحدائي» هي تعبير عن إدراك الانسان 
لهذه الحقيقة). 


وقد جرت عملية التبسيط والاحتزال بهدف التوظيف وتغيير 
الواقع» ولذا صاحبها في البداية قدر كبير من التفاژل فالاعان بالتقدم 
الادي وإمكانئية السيطرة الكاملة على الكون هو أمر يثلج صدر كثبر 
من البشر» ومع هذاء ظهرت الننائج (غير المقصردة) التالية: 

١‏ ثمة إدراك عميق لدى الإنسان (تسانده العلوم الطبيعية الحديثة) 
بان المعرفة الكلية أو حتى شبه الكلية مستحيلة» وبأن رقعة البجهول 
تتزاید بنسبة أكبر من تزايد رقعة المعلوم» وبأن معرفتنا العلمية (المادية) 
عن الواقع ليست يقينية» وإنما احتمالية إلى حد كبير» وذلك بسبب 
تركيبة الواقع؛ واستحالة وضعه داحل شبكة السببية المادية الصلبة 
وتفسيره كله تفسيراً مادياًء أي أن العلمانية الشاملة تنكر وجحود 
الكليات والثوابت المتجاوزة لصيرورة المادة. 


,۱۳ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
وتشکل قضية القيمة والغاية روتعریف الخير والشر) مشكلة 
أساسية في اللموذج العلماني الشامل» فالافتراض العلماني الشامل 
الأساسي» أو القيمة الحاكمة أو المطلقة فيه؛ أو المسلّمة العلمانية 
الشاملة النهائية (ولأنها مسلمة نهائية فهي لاتقبل النقاش؛ ولذا فهي 
شكل من أشكال الغيب)» تذهب إلى أن ثمة طبيعة (مادية) وإنساناً 
طبيعيا/مادياً يخضعان لقانون طبيعي/مادي عامء متغير بشكل دائم مثل 
حركة المادة» ومن ثم لايوجد شر متأصل في الإنسان» فالطبيعة/المادة 
لانعرف خيراً أو شراء أو مقدسا أو مدنساء ومايسمى شرا إن هو إلا 
ظواهر مادية مصدرها مادي (البيئة ‏ الجينات والصفات الوراثية 
للإنسان ‏ اعتلال الغدد أو الأنيمات... إخ)» ومن ثم يمكن 
إصلاحها بالوسائل المادية (إصلاح البيئق عمليات جراحية... إلخ)» 
والقيم الأخلاقية هي الأعری مصدرها مادي» ولذا فهي متغيرة» 
وعلى الانسان أن يستمد منظومته القيمية من الطبيعة/المادة 
ومايستخحلصه العلم الطبيعي منها من قوانين. 
ولكن كيف يمكن الاتفاق على مضمون هذه الطبيعة/المادة؟ هل 
هي طبيعة تتج جموعة من القيم» أم أنها طبيعة محايدة لاتكرث 
بالقيمة» ولالنتج سوى حركة دائرية متواترة؟ ولماذا يجب أن نعتبر 
تدمير العالم شرا وتشجيره خیرا؟ وماهو الأساس الفلسفي لحذا 
الافنراض؟ لايوحد في المادة مايجعل التتسجیر أفضل من التدمير» 
ولاعکن للعلم أن يزودنا عنظومات ثساعدنا على الاختيار بينها 


مصطلح العلمانية ۱۳۹ 
فالادة حركة بلاغاية» وهي تظهر وتختفيء والذرات تصطدم 
بلاهدف ولاغایت والطبيعة تخلق انوا بالمصادفة» كما أنها تدمر 
أنواعاً آحری بالصادفة ایض (هذا إن قبلنا بالروية المادية)» وان كان 
ثمة حركة فهي حركة هندسية دائرية صماء؛ إن اتبعها الانسان يتم 
تطبیعه وترشيده وتدجینه اما ولاصبح شيعا من الاشیام. 

رالعلم يرصد الواقع بكفاءة» ولکن يتساوى من منظوره الانسان 
والحيوان والقرد واليرقة» فکلها ظراهر طبيعية تدرس بالطريقة نفسهاء 
وها المكانة نفسسهاء وان قيل: إن الانسان سيستخلص مسن 
الطبيعة/الادة مایتفق مع منفعته ولذته ومع الصالح العام فما هي هذه 
اللفعة وهذه اللذة داحل هذا الاطار المعرقي؟ وماهو هذا الصا العام؟ 
هل المنفعة هي مايجول الانسان إلى طبيسة؛ ومايقضي على ابلوانب 
المركبة في بنيته العقلية والعاطفية حتى يمكن أن يتكيف مع النسق 
الهندسي؟ وكيف یعکن أن نؤسس منظومة قيمية استنادا إلى نظریات 
علمية احثمالية يتوصل إليها العلماء بعد رصدهم للإنسان واليرقة؟ 
وكيف يمكن الرب ضد الشر التأصل؟ 

وقي غياب أي يقين معرثي أو أحلاقي أصبحت کل الأمور 
متساوية؛ وأصبح الخير مساوياً للشر» والعدل مساوياً للظلم» وظهرت 
النسبية المطلقة» وأصبحت العدمية (وغيساب الهدف والعیار والغاية 
والعنی) زافرا دائماً بيشا (على حد قول نیتشه)» ومن حقنا أن 
نتساءل» هل عکن للانسان أن يعيش في حالة الشاك الطلق هذه أم 


۱۳۲ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
أنه سیتبنی أي ميتافيزيقا تقابله في طریقه وتعطیه قدراً من الأمن 
والأمان» كما حدث حینما تبنت الجماهير الغربية النازية والعنصريتةه 
وكما یتبدی الآن في تزايد عدد المؤمنين بالسحر والتنجيم والأطباق 
الطائرة. (لوحظ أن عدد المؤمنين بالسحر في البلاد المتقدمة يفوق 
عدد نظرائهم في البلاد المتخلفة). 

؟- لکن حیاد الطبيعة وغياب المنظومات القيمية والمعرفية ليس 
سوى واحهة تخفي ميتافيزيقا (وأحلاقيات) القوة» فالعلمانية الشاملة 
تحول العام إلى مادة استعمالية» وترفض أي مرجعية متجاوزة للعالم 
المادي والحواس امس ولكنها ‏ بسبب إطارها الادي - تذهصب إل 
أن القيم الي تساعد على تحفیق القانون الطبيعي (التعة - البقاء المادي 
- القوة - الاتتصار فى معركة البقاء) تكون حيرأ أما مايقف في طريق 
تحققه فهو الش ولكن لأن كل الأمور نسبية يظهر الفرد صاحب 
القوة» السوبرمان الإمبريالي الذي يحسم المواقف النسبية ویخدم 
مصلحته بالقوة» فیفرض إرادته ويوطف الواقع لصا حهء ويحقق بقاءه 
(ومنفعته ولذته) على حساب الآحرين» وليس من قبيل المصادفة أن 
الصراع أصبح هو الفهوم الأساسي في حضارتناء وأن الداروينية 
الاحتماعية أصبحت أهم الفلسفات وأكثرها انتشاراء سواء بين 
الخاصة أو العامةء وأن الإمبريالية هي أهم ظاهرة في عصرنا الحديث. 

۳ لم ينجم عن عمليات العلمنة الشاملة هذه (وماصاحبها من 
نسبية مطلقة) أي تعميق للفردية؛ فالحياة الحديفة تتسم بالتنميط 


مصطلح العلمانية ۱۳۳ 
الشديد» بل إن المنصرصيات القومية للأمم ۸ تتحقق إلا في الراحل 
الأولى للعملية التتحديثية» ومايحدث هو أنه مع تفتت العام إلى أنساق 
مختلفة مستقلة» ومع غياب أية مرجعية متجاوزة يظهر الفانون العام 
الطبيعي الكامن في المادة باعتباره المرجعية الأساسية والوحدق 
فتتساقط الویات والخصوصيات» ويعاد صياغة العالم لیتفق مع 
القانون الطبيعي العام أو القوانین العامة للحركة أو الواحدية المادية 
الي تسیطر تدريجياً على کل مناحي ایا ومن جد طراهن مدان 
التنميط وسيادة النماذج الببروقراطية والكمية» وأحيرا العولة. 

۳1 لم ينتج عن عمليات العلمنة الشاملة زيادة التحكم في الذات 
الانسانية أو قي الواقع الوضو ع» بل على العكس» فمع ظهور الإنسان 
الطبيعي وتحديد التفعة واللذة باعتبارهسا افسدف الأساسي للوجود 
الإنساني؛ ترحم هذا نفسه إلى الاستهلاكية» وتصور أن مزيداً من 
السلع فيه مريد من المنفعة واللذة» وقد تسارعت وتائر هذه 
الاستهلاكية تسارعاً مذهلاًء وبعد أن كانت الحاجة هي أم الاحبراي 
أصبح الاختراع هو الذي يولد الحاحة؛ فوجد الانسان نفسه محاطا 
بسلع وأحهزة ليس متاکدا تماما أنه يريدها (والسلعة مثل الادة؛ شيء 
يتحرك بلاهدف أو غاية)» وبدأ الإنسان يشعر أنه لم يعد يملك من 
أمره شيئاً وأنه یدحل في بحث لاينتهي عن هدف لم يحدده؛ في عالم 


ليس من صنعه» تتراكم فيه سلع لايريدها. 


۱۳ الدكتور عبد الوهاب المسيري 


وف تصوري أن الانسان غير قادر على استیعاب تصاعد وتاثر 
الاستهلاكية بسبب حدود جهاز العصي وحدود العقل؛ ولذاء بدلاً 
من الا حساس بالتحکم الکامل» بدأ الانسان یشعر أن قبضته تتراسی؛ 
وأنه حاضع لسارات وعملیات لامکنه التحکم فيهاء وقد شبّه التقدم 
بالقطار الندفع بأقصی سرعة ولایعرف أحد اتجاهه. وقد آدی كل 
هذا إلى الا حساس بعدم الاتزان؛ وفقدان التحکم واختفاء احدود» 
على الستری الفلسفي» إلى ظهور مابعد الحداثة والعدمية الفلسفية 
آما على الستوی المجتمعي» فقد أدّی ذلك إلى تزايد ابلرعة ومعدلات 
الطلاق» والعزوف عن الانحاب وتفكك الأسرة والاباحية (الأطفال 
غير الشرعیین - حمل الراهقات - الایدز... إخ) و کل الأفات الي 
تصنف على آنها رالشمن الحتمي والعقول للتقدم» الذي يرى البعض 
الآن أنه قد يكون حتمیه ولکنه ليس بالضرورة معقولأ» ولاعکن 
إبطاء حرارة امع إلا بإدخال مقولة الإنسان نفسه ككائن متميز 
عن النظام الطبيعي وعن الادة» أي لاعکن إبطاء السرعة الجنونة إلا 
من خلال دحال قدر من الثنائية» الي تتناقض مع العلمائية الشاملقه 
وال ت و كد الغائية الانسانية. 

5 فة إشكالية أحرى طريفة وهي أن تحقق النموذج العلماني 
الشامل وبحاحه أي العرفة الكاملة لقوانين الضرورة والتحکم الکامل 
في الرافع والوصول إلى نقطة الصفرء سيؤديان في نهاية الأمر إلى 
التحكم في الإنسان والتبو بسلوكه بل تغييره؛ أي أن اللموذج 


مصطلح العلمالية ١‏ 
العلمائي يبدأ بوضع الإنسان في المركزء ثم يريه تدريجياً عن المركز 
(اشحل عله القوانين الطبيعية/الادية)» وينتهي الأمر بتفكيك الإنسان 
تماما وإلغاء مقولة الإنسان» وعلی کل فان هذا تناقض کامن في 
الافتراض العلماني الأساسي» وهو أن الإنسان جزء لايتجرأ من 
الطبيعة المادية» فالجزء عادة أقل من الکل» وهو يتحقق عقدار التحامه 
بالكل» وعقدار تجسيده لقانون الكل العام» فالانسان العلماني يتحقق 
عقدار تعبيره عن قوانين الطبيعة المادية» ولكن تحقيقه هذا القانون يعي 
في واقع الأمر إلغاءه ككيان مستقل له سماته الانسانية وإرادته 
الأحلاقية المستقلة (وهي إشكالية تنضح بحدة في فكر الاستنارة). 

1 رغم الانحازات المادية الضخمة لمنظومة الحدائة العلمانية الي 
لمكن إنكارهاء هناك من البشر من لايزال يؤمن بأن الإنسان كائن 
يعيش في الطبيعة/المادة» ولکنه لايمكن رده في جميع أبعاده إلى النظام 
الطبيعي (المادي والحتمي والمطرد)» ومن ثم يؤمن هؤلاء أن ابلضس 
البشري له مكان حاص ومكانة خاصة في الكون» وأن إنسانية 
الإنسان لاتکمن في مقدرته على زيادة معدل إنناجيته» و کم السلع 
الذي يننجه ويستهلكه؛ وتحسين مستوى معيشته وحسبء وإئما هي 
مسألة أعمق من ذلك بكثير» فإنسانية الإنسان تكمن في مقدرته على 
الحفاظ على هويته وحصوصیته واترانه الداحلي» وعلى تحقيق جوهره 
الإنساني الذي یتجاوز سطح المادة والأشياء» وفي مقدرته على 
الاحتيار الحر بين ماهو انساني وغير إنساني أو بين الخير والشر» 


۳۹ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
ولكن مثل هؤلاءء حينما يجابهرن العالم جدون عالماً تسيطر عليه 
حكومات محلية ومنظمات وشركات دولية» عندها من السطوة 
والمقدرة مالم يمتلكه أي حاکم من قبل مهما بلغ مسن سطوة 
وحبروت. إذ یوحد تحت تصرفها آحهزة وبيروقراطيات أخطبوطية 
واسعة الائتشار» تتسم.عستوی عال من الكفاءة والشراسة» تبذل 
قصارى جهدها من أجل تحويل العالم بأسره إلى سوق حاضع ماما 
للالیات الصارمة لقانون العرض والطلب. وال مصنم خحاضع تماما 
لآليات إدارية وحركية لاتقل عنها صرامةء وتحاول أن تجعل الانسان 
بسیظا وأحاديا في بساطة القانون الطبيعي الذي يسري عليه» فترتب 
له بيئته الاجتماعية وطراز معمار منزله وأثاث بيئته وأوقات فراغه 
وأحلامه» وتضع قراعد إجرائية لكل صغيرة وكبيرة في حیانه» تكفل 
تحويله إلى منتج ومستهلك تتراید توقعاته الاستهلاكية تزايدا مستمرا 
لضمان دوران حلقة الانتاج والاستهلاك (القفص الحديدي عند فیبر - 
السجن الحديدي عند زعیل - الإنسان ذو البعد الواحد عند 
ما ركوز). 

وفي جحابهة هذا العا المستأنس الأملس» يشعر الإنسان الذي يصر 
على إنسانيته باغتراب عميق؛ لأن مابداخله من ت ركيب وأسرار ينفر 
بشكل فطري تلقائي من عالم لاقسمات له ولاملامح تم التحكم فيه 
تماماء فالانسان يجابه عالا كل مافيه ايد بارد میت» حاضم لقوائين 
برائية ليست ها آبعاد حوانية؛ مادة محضة حارجة عنه وعن وعيه وعن 


مصطلح العلمانية ۱۳۷ 
احساسه بذاته الإنسانية» أي أنه یه عالاً غير انساني» وبطلق 
البعض على هذا الإحساس رالاغتراب»» وهو نتيجة مایسمی «التسلع 
والتشيؤ والتوثن»» فتظهر حركات الاحتجاج المحتلفة» مشل الأدب 
الحدائي الذي يشكل صرحة احتحاج يطلقها إنسان وعده الفكر 
الإنساني الهيوماني (ومن بعده فكر الاستنارة العفلاني) بأنه سيكون 
في مركز الکون» وأنه ستتزايد معرفته بقانون الضرورة والحركة» وأنه 
من ثم سيتزايد مقدار تحكمه في العالمء فوحد أنه في عالم مابعد 
الحداثة ذرة لامعنى شا أو قطره في السيولة المتدفقة» ولاعلك لتفسه 
حولاً ولاقوة. 

۷- وقد ثارت الشكوك بخصوص إحدى الركائز الأساسية للرؤية 
العلمانية الشاملة للكون وهر مفهوم التقدم ورالتفدم» هو الاحابة 
العلمانية الشاملة عن السؤال الكلي والنهائي الناص بافدف من 
وجود الإنسان في الكون» وقد تم عريفه في إطار المرجعية الاديق 
وترسخ الإبمان به» وأصبح هو إحدى الركائز الأساسية لرؤية الانسان 
العلماني الشامل للكرن وللطبيعة ولذاته وللآخرء ورغم تغلغل الایمان 
بالتقدم إلا أن الشكوك أثيرت بخصوصه منذ بداية القرن العشرين 
(وقبل ذلك في بعض الأرساط اطامشیت: 

ل تساقطت كثير من الأسس الي يستند إليها مفهوم التقدمء فقد 
ظهر لنا أن كلا من العلم وعقل الإنسان محدود ومن ثم تأكد لنا أن 
حلم التحکم الامبريالي الكامل في العام لا هو وهم مابعده وهي 


۱۳۸ الد کترر عبد الوهاب المسيري 
وأنه حلم استزالي طفولي وتبن لنماذج بسيطة» فنحن نحرز التقدم في 
احية لنکتشف بعض الآثار السلبية (غير المفصودة) في ناحية أحرى؛ 
نتيجة لعدم إمامنا بكل مكونات النظام البيئي وبكل مكونات النفس 
البشرية فالنظام البيئي مركب والإنسان أكثر تركيبا. 

ب ‏ اكتشف الانسان أيضاً أن المصادر الطبيعية حدودة» وأن 
الدول «المتقدمة» الي يشكل سكانها )/7١(‏ مسن البشر يستهلكون 
)/8٠(‏ من الصادر الطبيعية» وهذا يعي أن مايوجد من مصادر 
طبيعية لابكفي لأن يتقدم بقية البشر ويصلوا ال العسدلات 
الاستهلاكية نفسهاء أي أن نموذج العلمانية الشاملة الذي حقق 
مستويات استهلاكية عالية للإنسان الغربي؛ لايمكن تکراره بأية حال 
على مستوى العام بأسره. 

ج - لاحظ الانسان أن التقدم التکنرلوجي ۸ ينجم عنه بالضرورة 
تحسن في الأداء الانساني» وقد دعم مسار التاریخ الغربي؛ بعد هيمنة 
فكرة التقدم» من شكوك الإنسان بخصوصهاء إذ نشبت حرب عالمية 
أولى ثم ثانية» وتسارع إيقاع امجتمع: وتاكلت الأسرة» وبدأ الإنسان 
يدرك أنه بلرر مفهوم التقدم انطلاقا من إدراكه لعائد التقدم المحسوس 
والباشر قصير المدى» وأنه لم يدرك ثمنه غير احسرس غير المباشر بعيد 
الدی» وأن الموشرات الادية التقليدية لم تعد حعدي لاحظ الإنسان 
الغربي هذه الظواهر ذات التكلفة العالية: الإباحية (التكاليف المادية 
لانتاجها» والتكاليف المعنوية لاستهلاکها) - السلع التافهة الق 
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لاتضیف إلى معرفة الانسان ولاتعمق من إحساسه - تا کل الأسرة ‏ 
طريقة التعامل مع العجائز - تناقص الوقت الذي بقضیه الانسان مع 
أسرته ‏ تراجع التراصل بين الناس يسبب الکومبیوتر - الأمراض 
النفسية (الاكتعاب وعدم الائزان والتوائر العصي) - أدوية الحساسية 
وضيق النفس - تزايد العنف والجريمة قي احتمعات الي يقال لها 
متقدمة ‏ انتشار الفلسفات العدمية وفلسفات العنف والقوة والصراع 
(الداروينية الاجتماعية والنيتشوية) ‏ تزايد الإحساس بعدم القدرة 
على معرفة الواقع (مابعد الحداثة) ‏ تزايد الإحساس بالاتراب 
والوحدة والغربة ‏ تزايد الإنفاق على التسليح وأدوات الفتك - 
تخریب البيئة (ثقوب الأوزون ‏ تزايد سحونة الغلاف الجوي س 
النفايات النووية ‏ تزايد اني أكسيد الكربون) - ظهور إمكانية تدمير 
الكرة الأرضية إما فجأة (من حلال الأسلحة) أو بالتدريج (من خلال 
الكرارث البيئية) - أثر السياحة وح ركة التنقل في نسيج اجتمعات في 
تراثها. 

ويمكننا الآن أن نتعامل مع علاقة العلمائية الشاملة بعالم السياسة: 

أ- آشرنا من قبل كيف أن العلمانية الشاملة حولت العام إلى مادة 
استعمالية» والقيم إلى مسألة نسبيق والذات إلى مرجعية» وجعلت من 
البقاء (والتقدم) الغاية النهائيةء والصراع الآلية الأساسية حسم كل 
التناقضات» أي إنها ولدت عقلية إمبريالية هيمنت على الانسان 


۱:۰ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
الأوربي؛ ودفعت به إلى غزر بقية العال» فاستولى عليه فاقتسمه 
ونهب المصادر الطبيعية والبشرية لكل شعرب الأرض. 

ب وقد آفرزت هذه الإمبريالية رؤية عنصرية قامت بتصنیف 
البشر على أساس صفات مادية كامنة فيهم: حجم الجمجمة ‏ لون 
الجلد - شكل الشعر.. إلخ» وأكدت التفاوت بين الشعوب» ونظرت 
إلى الشعوب غير الغربية وأراضيها ومواردها باعتبارها مادة استعمالية 
يكن للسوبرمان الغربي أن يوظفها لحسابه باعتباره أقوى الشعوب 
وأكثرها «رقيأ». 

ج - قام الإنسان الأوربي بترشيد العام لمصلحته حتی يتسنى له 
استغلاله على أكمل وجه» وتضمن هذا التزشید فيما تضمن القضاء 
على كل الموسسات الحكومية والأهلية التفليدية الي كانت تنتظم 
الحياة السياسية والاحتماعية لشعوب آسيا وإفريقياء وغيرت النظام 
التعليمي ومعمار المنازل وتخطيط الدن؛ وأعادت صياغة البنية 
الإقتصادية والسياسية (تغيير البناء امحصولي القضاء علی الشتحب 
السياسية والثقافية التقليدية) وأحلت محل كل هذا موسسات يديرها 
مديرون أحانب» وزودتهم بأدوات القمع والإكراه للحفاظ على 
الأمن الداحلي» و کل هذا كان يتم لصالح الدول الغربية المستعمرة» 
ونسمي هذه العملية ررعلمنة دون تحديث»» فالعلمنة تقوم بتفكيك 
أوصال المجتمع؛ وهذا في صالح الدول الغربية» أما التحديث» أي 
إنشاء مؤسسات حديئة تدير اختمم على أكمل وحه لصاح آهله أو 
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حتى لصا نخبته الحاكمة؛ فهذا مایقف ضد صا الاستعمار» وقد 
نتج عن ذلك أن دول آسیا وافریقیا تدفع ثمنا غالیا للتقدم دون أن 
تحرز هي أي تقدم. 

ثم جاعت مرحلة الامتقلال و م يتغير الأمر كثيراً؛ إذ جاءت نخب 
علية صعّدت من عملية تفكيك أوصال ابحتمع بالقضاء على البقية 
الباقية من الجماعات المدنية» وزادت من هيمنة الدولة ررالقومية» 
وسطرتها ومن موسساتها الأمنية» فهي تخب مستغربة منفصلة ماما 
عن الشعوب الي تحكمها وعن حطابها الحضاري؛ وقد أسست هذه 
النجعب نظماً استبدادية فاسدة قامت باستغلال شعوبهاء واستمرت في 
عملية العلمنة دون تحديث» و کل هذا بتأیید دول الغرب العلمانية 
الدیکر قر اطية, 


لكل هذا يمكن القول: إن ارتباط مصطلح روالعلمانية, بالتسامح 
واتساع الأفق والتعددية وقبول الآخر والإبمان بالعلم ليس ضروریا؛ 
فهذه بجموعة من القيم حكن أن یتسم بها نظام علماني أو غير 
علماني» وعکن أن تكون غائية عنهماء ولعل مثال إيران وتركيا يبين 
أن الربط بين العلمانية وهذه القيم الإيجابية ربط تعسفي ليس له سند 
في الواقع» ففي إبران برجد نظام یتبنی الاسلام رؤية للكون ومنهجاً 
في التعامل مع الواقع» ومع هذا سمح بوحود حيز كبير من الحرية 
وابلدل والصراع (التدافع في الصطلح الاسلامي)؛ عبر عن نفسه 
بشكل ملموس في انتعابات الرئاسة الأخيرة» حين انتخبت الجماهير 


۱:۲ الدكتور عبد الوهاب المسيري 
مرشحاً لاندعمه المؤسسة التقليدية والحاكمة ويعيّر عن إرادة الشباب 
والنساء وبعض المهمّشين في الجتمع؛ فرض حت الموسسة الحاكمة 
لاختيار اللجماهير؛ أما ت ركيا فيحكمها نظام یتبنی» بصرامة بالغة» 
العلماتية رؤية للكون ومنهجاً في التعامل مع الواقع؛ ولکن حينما 
احتار الشعب التركي بإرادته نسبة معقولة من ممثلي التيار الإسلامي 
الذين لايعادون العلمانية» وعلى أتم استعداد لأن يعملوا سن خلال 
القتوات الشرعية؛ وأن یدخلوا في تحالفات سياسية مع الأحزاب 
الأحرى» كما هو الحاصل في كل النظم الدكوقراطية؛ حینما حدث 
ذلك تح ركت قوات الجيش باسم العلمانية لتضرب مثلي الشعب 
ولتمنعهم من مارسة سلطاتهم المخولة شم بحكم الدستور العلماني» 
ونححت بالفعل قي إقصاء حکرمة أربكان» زعيم الكتلة الاسلامیف 
عن الحكم رغم أن حزبه قد حصل على عدد من أصوات الناخبین 
یفوق ماحصل عليه أي حزب آخر (ولذا ورد في بعض الصحف 
الغربية مصطلح «العلمانية الفاشية» لوصف هذا الوضع). 

وحالة تركيا ليست الوحيدة من نوعهاء فهناك أمثلة في الفکر 
والتاريخ العلماني تبين مدى القسوة الي عکن أن تصل إليه النظم 
الحاكمة العلمائية» ففكرة الاقتصاد الحرء أو اقتصاديات السوق» 
والدارويئية الاحتماعية والتيتشوية» والعنصرية والنازية» كلها أفكار 
أو منظومات فكرية علمائية صراعية قتالية أبعد ماتكون عن التسامح 
وقبول الآخرء ويضرب جلال أمين مثلا بالاتحاد السوفیی؛ الذي 


مصطاح العلماية ۱:۳ 
لاشبهة في علمانیته. والذي وقف ضد العلم والحقيقة حین حرم 
الاعتقاد بأي حقائق علمية تتعارض مع المادية اللددلية» ووأد جوا من 
شأئها أن تعلي من تأثير البيولوجيا قي السلوك الانساني على حساب 
البيعة؛ كما يشير إلى القومية النازية [العلمانية] الي وقفت ضد أي 
فكر يتعارض مع فكرة الشعوب الآرية. 

وقد تبدت هذه الأفكار في ظواهر اجتماعية وتاريخية» يمكن أن 
تشير إلى أولى تحارب العلمانية الغربية وهي حركة رالا کتضافاتم» 
الي تطورت لتصبح الحركة الإمبريالية الت اشا ركت فيها کل الدول 
الغربية (ما في ذلك روسيا القيصرية إلى الخانات التركية وبولندا] 
والولايات المتحدة [في أمريكا اللاثينية والفلبين في مرحلة لاحقة] 
لإبادة اللايين ونهب العالم تقريياً. (ويمكن في هذا الإطار أن نشير إلى 
الغزوة الصهيونية لأرض فلسطین» فالصهيونية رغم كل دياجاتهاء في 
جوهرها حركة داروينية علمانية؛ حولت فلسطين والفلسطينيين إلى 
مادة استعمالية (تطرد حارج فلسطین)» بل حاولت الجماعات 
اليهودية في العام إلى مادة استعمالية أيضا (تنقل إلى فلسطین)؛ 
وساندتها الإمبريالية الغربية» وكل هذا تم في إطار من العقل المطلق» 
ولم يتوقف مسلسل العنف الامبريالي (العلماني) حتى الآنء سواء في 
فيتنام أم البوسنة أم الشيشان أم من حلال نشاط المخحابرات 
الأمريكية» سواء في حركة الاغتيالات أو الانقلابات أو مساندة 
النححب الحاكمة الفاسدة في العا لم الثالث. 


۱۶:۶ الدكتور عبد الوهاب المسيري 

ويمكن أن نشير أيضاً إلى الشورة الفرنسية الي نادت بالحرية 
والإخاء والمساواة» وأفرزت عهد الإرهاب وروبسبير ثم نابليون الذي 
أرسل جيوش فرنسا لغزو روسيا ومصر وغيرها من البلدان» ثم كان 
هناك الثورة البلشفية الب أفرزت ستالین والمذابح الي دبرها والجر 
الشمولي الذي فرضه على الشعرب السوفيتية» والشورة النازية الي 
طبقت معاییر رشيدة مادية صارمة على البشر واحتشت مسن تصورت 
أنهم غير نافعين (يوس لس إيترز 886:5 1561655]) ررأفواه تستهلك 
ولاتنتج جما فيه الكفايق» في الصطلح التازي. 

وقد أدرك البروفسير جون كين تماما هذه الجوانب المظلمة للتجربة 
العلمانية؛ ولذا وضع مصطلح رمابعد العلمانية» (بالإنحليزية: بوست 
سيكولاريزم توائة[1امع-2051) على وزن رمابعد امدائقي وررمابعد 
الأيديولوجيا» وغيره من المصطلحات الشبيهة» وكلمة «سابعد, هنا 
تع في واقع الأمر نهايةء وررمابعد الحداثة) تعين ررنهاية الحداثة»» 
وررمابعد الأيديولرحيا» تع ررنهاية «الأيديولوحيا» (ويظهر هذا في 
مصطلح نهاية التتاريخ)» ولكن آثر أصحاب هذه المصطلحات أن 
يستخدموا الكاسحة رريوست» (مابعد) ليشيروا إلى أن النموذج المهين 
قد فقد فعالیته» ولكن النموذج الجديد البديل ۸ يمل محله بعد 
وررمابعد العلمانية) تعن أن موذج العلمانية قد دحل مرحلة الأزمة» 
ولکن لم يحل محله نموذج آحر؛ وبالفعل يتحدث البروفسير كين عن 
أن العلمانية لم تفي بوعودها لافي العام الأول (حيث تنتشر العنصرية 
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وابلرعة والنسبية الفلسفية)» ولافي العالم النالث (حيث تحالفت 
العلمانية مع الفاشية والقری العسكرية والطبقات المستغلة). 

ويحاول كثير من المفكرين العرب (علماتيين وإعانيين) أن یتلوا 
الجوانب الإيجابية للمنظومة العلمانية: دون السقوط في المادية 
والعدمية؛ ودون تقويض الحيز الانساني» وتاعذ محاولتهم عادة شكل 
تضييق نطاق مصطلح «رالعلمانيةی إلى حدود الدائرة الجزئية» على أن 
تيرك الأمور النهائية وشأنهاء قضية مفتوحةه وقد أشرنا من قبل إلى 
تعريفات (إمحمد أحمد حلف الله وحسين أمين» ووحيد عبد امید» 
وفواد زكرياء ومحمود أمين العا م) وأعتقد أنها كلها تندرج تحت هذا 
التصنيف» والوضع نفسه ينطبق على محمد عابد الجابري» وإن كان 
يتبع استراتيجية مختلفة» فهو يذهب إلى أن العلمانية جزء من التشكيل 
الحضاري الغربي والذي يعي ررفصل الكنيسة عن الدولة»» وهو هذا 
يعتبر أن مفهوم العلمانية غريب عن الإسلام لأنه يرى أن رالاسلام 
ليس كنيسة كي نفصله عن الدولةي» وعلى هذا فالعلمانية ليست 
قضية في الفكر العربي ولذا أكد الحابري ضرورة استيعاد مصطلح 
العلمانية» من قاموس الفكر العربي» لأنه لايعبر عن رالحاحات 
العربية الوضوعية» ويرى تعويضه بشعاري الدیعوقراطية والعقلائیة» 
لانهما پعیر ان تعبيراً مطابقاً عن حاجات الحتمع العربي» واللبکوقراطية 
لديه تعن حفظ الحقرق» حقوق الأفراد وحشوق اطماعات. 
والعقلانية تعي الصدور في المارسة السياسية عن العقل ومعاييره 


1 الدكتور عبد الوهاب المسيري 
المنطقيةء وليس عن الموى والتعصب وتقلبات الزاج» ويؤكد ابابري 
أن هذه المفاهيم تتصالح مع الإسلام» ررفلا الدعوقراطية ولا العقلانية 
تعنيان بصورة من الصور استبعاد الإسلام»! واستراتيجية الحابري هذه 
هي في واقع الأمر دعوة إلى الوفاق الوطي مع حاولة للاصلاح تؤكد 
مثل الدموقراطية والعفلانية» دون تفكيك لنسيج اجتمع العربي. 

ولاتختلف اسواتيجية فهمي هويدي للحفاظ على الح يز الإنساني 
عن استراتيجية الحابري» فهو يجعل نقطة انطلاقه ماسماه «المشروع 
الوطي العام»» وكل من يعمل على إنجاحه علمانیا كان أم إهانياً 
رفهو مثاي» أما من يقوضه ويفككه فهو خارج الصف فالمعيار هنا 
ليس العلمانية أر الإبمانية وإنما الانتماء للرطن. 

ويز فهمي هويدي بين تيارين علمانيين يسميهم: متطرفين 
ومعتدلين (وهم يقابلون إلى حد ما العلمانيين الشاملين والجزئيين في 
مصطلحنا)» ويعرّف التطرفین بأنهم لیسوا ضد الشريعة فحسب بل 
ضد العقيدة ایض ولذا فهم يعتبرون الاسلام رمش كلة) يجب حلها 
بالانتهاء منها وتحفيف ینابیعها لاستفصاهاء آما العتدلون فليس لدیهسم 
مشكلة مع العقيدة» فهم یعتبرون أن الدین والاسلامیین رحالق) عکن 
التعايش معهاء إذا ماأقيم حاحز بين الدين والسياسة للحيلولة دون 
مایتصورونه ررسلطة دينية». 

ويرى فهمي هويدي ضرورة القبول بشرعية التيار العلماني 
المعتدل المتصالح مع الدين» الذي يتحفظ على تطبيق الشريعة لا لأنه 
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ضدهاء ولكن لأن المنتمين إلى هذا التيار جسبون أن ذلك التطبیق قد 
يهدد قيماً معينة يدافعون عنهاء مغل الحرية والدكوقراطية والمساواة 
وما إلى ذلك» وهر موقف شريف يتعين فهمه واحترامه؛ وعلى 
الإسلاميين ‏ والکلام لفهمي هريدي - أن يتعاملوا معهم علی قاعدة 
الإعذار أو ك ثم الحوار انیا لإقناعهم بأن المشروع الاسلامي 
لايهدد تلك القيم الي بدافعون عنهاء فالدعوة إلى التعامل مع التيار 
العلماني المعتدل لاتعيي باي حال قبولاً مشروعه؛ ولكنها تعبر عن 
حرص على توفير حق التعبير والمشاركة لأصحاب الرأي الآحر» 
دفاعاً عن صحة المجتمع وسعياً إلى إنحاح الشروع الوطني العام» الذي 
هو ملك للأمة بمختلف قراها وتياراتهاء وليس ملكا لفصيل سياسي 
دون آخر. 

« إن الإسلام ترك للإنسان حق الاحتيار بين الإيمان والكفر ورل 
خن ن ریک فَمَنْ شاءً فَيؤينْ وم شاء قیفر الكيف: +1/:]ء 
رمن ثم فلكل واحد أن يعتقد مایشاء» وحسابه على الله يوم الدين» 
ولكن ليس لأحد أن يدعو إلى هدم عقيدة الامة» الي هي رابطتها 
الجامعة: وحور النظام العام فيهاء وإذا كان لكل نظام أن يصون 
أساسه الذي ارتضته الأمة وأثبتته في دستورهاء فمن حق النظام أن 
عنع هدم ذلك الأساس ويحول دون تمكين الساعين إلى ذلك» وهذا 
ماتفعله النظم الملكية والجمهورية والبرلمانية» والأمر کذلك فاننا 


نذهب إلى أن كل تيار سياسي يحرم عقيدة الأمة ويلتزم بنصوص 


144 الدكتور عيد الوهاب المسيري 
الدستور العبرة عن ذلك» يصبح من حقه أن يكتسب الشرعية وأن 
يكون شريكا في الحياة السياسية للمجتمع الاسلامي» ینسحب ذلك 
على مختلف فصائل العلمانيين المعتدلين» سواء کانوا ررلیبرالیین»؛ أو 
قرميينء أو ناصريين» أو ما ركسين» أما أهل التطرف العلماني» 
الحاصمون للدین» فلامكان لهم في إطار الشرعية إذ إنهم لايهددون 
عقيدة المسلمين وحدهي ولكنهم يهددون الاعان ذاته إسلامياً كان 
أم مسيحيا أم يهودياء إن الحوار بين فصائل الأمة المختلفة بمكناً في 
إطار التعريفات الحزئية» أما التعريفات المادية فإنها تسقط كل 
المرجعيات» ولاتخلف لنا سوى الصراع في الداحل» والتبعية لقوى 
العولة في الخارج. ولعل الذين قرؤوا مقال الأستاذ فهمي هويدي 
لاحظوا أن مطالبة الإسلاميين بتأكيد قبولهم للتعددية الي تشمل التيار 
العلماني» كانت موقفاً التقى عليه رأي آحرین من أهل الفقه والنظر» 
في مقدمتهم الدكاترة يوسف القرضاوي» وأحمد العسال» ومحمد 
العواء وعبد الغفار عزیز» وسيف عبد الفتاح. وممايجدر ذكره أن 
فهمي هويدي ليس وحيداً في موقفه هذاء بل بمكن القول: إن هذا 
الرأي هو الرأي المعثل للتيار الاسلامي الأساسي» ويمكن أن نضيف 
إلى الأسماء ال أوردها الأستاذ فهمي هريدي في مقاله الأسماء التالية: 
راشد الغنوشي (تونس)» بارفيز منظور (باکستان)» عزام التميمي 
(فلسطین) أحمد داوود أوغلو رت ركيا)» طه حابر العلواني (العراق)» 


مصطلح العلمانية ۱۹3 
عبد الحميد آبو سلیمان (السعودية)» وجموعة العهد العالي للفکر 
الاسلامي» وغیرهم عشرات. 

ولعل هذه احاولة لتعریف العلمانية تساهم في فتح باب الحوار بين 
أبناء هذا الوطن» وه و حوار قد یساهم في تخفيف آسباب الفرقة 
والاتقسام وق توضیح التضمینات العدمية للعلمانية الشاملة حتی 
يتبين حقیقتها هولاء الذين يتبنونها رژية للكون؛ دون إدراك من 
جانبهم لهذه التضمينات» وهم كثير في عالنا العربي» بل ویشکلرن 
الغالبية الساحمّة لمن یسمون «العلمانبین» وا لله أعلم. 


* نا * 


في الخطاب العربي المعاصر 


العلمانية 


الدكتور عزيز العظمة 


قد لا يختلف معي جل قراء هذا النص في أن شأن العلمانية على 
وجه العموم؛ والعلمانية في الوطن العربي على وجه الخصرص» من 
القولات والمفاهيم الكبرى الي ترسّم مفردات خبطابنا التداول حول 
الأمور الاجتماعية والسياسية والثقافية: في أنهًا - کاطریة 
والدمقراطية؛ واجتمع المدني والعفل والتاريخ والترفي والتواضسل 
والأصالة والتراث والإسلام وحلاف ذلك ما هو متداول - تعامل 
بكثافة لفظيّة وبخفة مفهومية في آن» وتتسم بدعولمها في بجالات 
خطابية هلامية» غير منضبطة» مقتقرة إلى الدقة في اب والتدبّر» بل 
والفهم حانحة - والحال كذلك- إلى الاستخخدام السسجالي وإلى 
الاندراج الباشر في السياسات الآنية والظروف المرحلية. والحال أن 
لكثير من هذه المفاهيم معالجات جدية» ونخص بالذكر على سبيل 
المثال لا الحصر معالحة عزمي بشارة لشأن المجتمع الدني ومعاات 


تيل الد کتور غزيز العظمة 


عبد الله العروي للحرية والتاريخ والعفل. الا أن هذه التناولات 
التأنيّة السابرة المنضبطة لم جحد لها طريقا إلى عموم الخطاب السياسي 
والاجتماعي التداول على نطاق واسع. وهذا الأمر أسباب تتعلق 
باجتماعيات الثقافة في الوطن العربسيء وبغلبة السياستة» وبعدم 
استقلال حيز المعرفة ولو نسبيا عن السياسة والحركات الاجتماعيية 
المعتملة المتحولة بسرعة» غير الستقرة وبعدم انفرادها في موسسات 
معرفية وثقافية ذات طابع مدني. وغذا الواقع بدوره موحبات تتصل 
بعدم تبنین الممتمعات العربية تبنيناً تاريخياً طويل الأمدء فإن يجتمعاتنا 

ما زالت مند ما يزيد عن قرن من الزمان داخلة في جملة انکسارات 
وتعرحات وتحولات وتداعل في الزمانيات لم تلهم عناصرها بعد على 
هياكل مستقرة مستتمرة ومعيدة إتساج نفسها إنتاحاً بنيوياً 
ومؤسساتياً. * 

لا محال لدينا في هذا النصّ القصير للحوض في هذه الأمور بتفصيل 
یذ کر وعليئا الانتقال مباشرة إلى شأن العلمانية والالتفات ابتداء إلى 
تناوها في الخطاب العربي العاصر. نشير تقريراً إلى أمرين؛ أرما أن 
الخنطاب العربي المعاصر حول العلمانية قد تناوها تناولا سطحيا على 
وجه العموم على صورة إيديولوجية مبتسرة» يغلب فيها السجال 
* استند في الكثير نما يلي - مع إضافات وتمديدات - إلى ما استخلصناه من كينا التالية: 

العلمانية من منظور مختلف (بیروت» مركز دراسات الوحدة العرية » 23١‏ 


۸ دنيا الدين في حاضر العرب (بيروت» دار الطليعةء ط۰ ۰۲ 1599 الأصالة 
أو سياسة المروب من الراقع (بيروت؛ دار الساقي» ۱۹۹۲). 


مصطلح العلمانية ددا 


على النظر المتروي وعلى الاعتبار التاريخي» إذ أنه اعتبرها على شاكلة 
لائحة من الشالب والمكاسب واحاسن, تبعا لاستساغتها أو عدم 
استساغتهاء لائحة يقال إن عناصرها متحققة أو إنها غير قائسة بل 
وأن لا قائمة لها. أن الأمر الشاني» فهو أن النظرة إلى العلمانية» في 
السنوات الأحيرة» تتسم بالإشارة إلى آمارات تنامي التدين الشخصي 
والحركات الأصولية في العالم العربي» واستنتاج غربة العلمانية عن 
تاريخنا وواقعنا. 
استتاداً إلى هذه الأمارات سنتناول الأمرين على التتالي: 
١ 5‏ - 


فة تسرع مشهود في تناول العلمانية: تقرير إيديو لوجي سطحي 
یتسم عمرماً باففراض العلمانية شأناً معلوماء قابلاً للتلخيص والخصر 
في جملة من السمات العامة كفصل الدين عن السياسةء والتحرر من 
إسار المنظور الديين في النظر إلى تنظيم الحيوات الاحتماعية والسياسية 
والشخصية والعقلية» وفصل الدين عن جال العموم الدني. كما 
يقال- تقريراً- | إن العلمانية شأن نشا عن صراع الدين والدولة في 
آوروباه وان انتشارها في الوطن العربي إنما حاء بصفته آمرا مستورداً 
من تاريخ آحر اتصل بتاریخنا عبر علاقة سيطرة وقهر. ويترتب على 
ذلك جميعا رصد الحضور والغياب» ومارسة النفي والاثبات في محاولة 
لإقامة مقارنة تاريخية بين وضعين متفارقین؛ منفصلین انفصال الجواهر 
الفردة عن بعضها البعض. 


91 الدكترر عزيز العظمة 

ليس واضحاً من الخطاب العريبى المعاصر عن العلمانية إن كان 
المقصود بها فكرة أم تصورا آم ناموساً لتنظيم الجتمع» بل إن المؤلفين 
العرب المعاصرين يقصدون أحياناً هذا وأحياناً ذاك؛ دون النطرة 
الشاملة أو محاولة الربط بين عناصر مختلفة قد لا تكون مؤتلفة. بل إن 
الأمر يعود في كثير من الأحيان إلى مناقرة حول اشتقاق اللفظ من 
العلم و من العالم والحزم بضرورة مدع نصب العين أو كسرها 
استناداً إلى ما يقال عن اشتقاقها من العلم أو من العالم» وتالياً 
حصرها - أي العلمانية- بالدنيوية أو بالعلموية. والحال أن العلمانية 
في توصيفها الفكري تحتمل الاثنين وتتضمنهما معا فالعلمانية تستند 
إلى النظرة العلمية بدل الدينية الخرافية إلى شؤون الكون والطبيعية 
على العموم وتؤثر الكلام في علم الفلك على الكلام القرآني حول 
التکویر» والكلام في الجغرافية الطبيعيّة على الكلام حول حبل قاف» 
والأخذ بالاعتبار العقلي بدل الاعتبار الإيهاني والنراني لأمور 
کالعراج رالطوفان وانقلاب العصي أفاع» والمشي على الاء: وإحياء 
الوتی» وشق البحر وانفلاق الکواکب والنجوم. 

كما آنها توكد على ضرورة إعمال العقل في الضرورات الآيلة 
عن تحول المحتمع» وتقدیم العقل على النقل في آمور التشريع والتنظیم 
السياسي والاحتماعي» وإيثار الحرية والضمير الواعي العاقل في احتيار 
النساء الحجاب أو رفضه والتشديد على التحدد والزقي في أمور 
التاريخ بدلا من الركون إلى الموروث التي ومحاولة إعادة إحياء 
الماضي المتقادم الرائل. 


مصطلح العلمانية ۱2۷ 

ولکن هذا كله لا يؤدي تعريفاً للعلمانية» و لفن كنت أؤثر 
استخخدام عبارة العلمائية بكسر العين؛ لا أن هذا التفضيل لا يعود إلى 
تقريري اشتقاقها عن العلم بدلا من العام على الإطلاق» بل هو عائد 
إلى الأحذ يما هو متحقق في اللسان العربي المنداول» أو بالأحرى 
الذي كان متداولاً إلى وقت لیس بالبعيد» قبل أن يجح الخطاب 
العربي في شأن العلمانية إلى محاولة اشتقاق الوقائع الاحتماعية 
والتاريخية من الألفاظ الدالة عليها: ليس هاماً إن لفظنا العبارة يكسر 
العين أو بنصبهاء ولا جناح في استخدام عبارة اللائكية أو الدنية 
للدلالة على بعض ما تتضمن؛ بل الأهم هر النظرة التاريخية المتكاملة 
إلى الظاهرة بدلاً من الاکتفاء بالنهج المستسهل الذي يقفل الباب على 
لتاريخ إثر ركونه إلى العبارة. 

هذا مع أن أصر على استخدام عبارة العلمائية لأن الذين يجنحون 
إلى استخدام غيرها في هذه الأيام إنما يفعلون ذلك تقيّة وثفثفة وبوحل 
أمام مناهضیها. 

ذلك أن العلمائية ليست فكرة فقط ولا هى جملة من النواميس» 
وليست لائحة بالعلامات الدالة الي يمكن الإشارة إلى حضورها أو 
غيابها؛ بل هي عملية تاريخية بالغة التعقید, طويلة الأمدء لا يمكن أن 
تستفاد من العبارة. فلا عبرة باللفظء ولا .ععناه الفاموسى» عندسا 
نكون بصدد الكلام حول عمليات تاريخية تتشاول وتمس الجتمع 
والسياسة والفكر والتصور والمعرفة . لايعود هذا إلى اعتبار معرق 
نحت يتناول العلاقة الاشتمالية للعبارة ومقدار اسستغراق العبارة 
للوقائم» بل هو يطال نمط الخطاب: ليس مرامنا في الكلام على 


۸ الدكتور عزيز العظمة 
العلمانية مرام إحاطة وشول تامّین» بل إن مرامنا الکلام التاريخي 
الذي يدل على جملة وقائع لا يمكن أن بشتمل عليها وبرتبها ترتيباً 
اما ماتعا في حدود عبارة واحدة, 

ذلك أن الكلام التاريخي ليس كلاماً في التصنيف» ولا في 
التبويب» ولا في الحد المنطقي للأمور» بل هو عطاب وصفي وتحليلي 
يستخدم مقولات يتحرَّى عن طريقها علاقة الدين- أفكارا 
وتصورات وموسسات وقيماً- بالدنيا في مسارات التاريخ» ومقولات 
کاختمع والدولة والتحول؛ وهي كلها مقولات حديشة ترجع ال 
الفترة ما بين القرن السابع عشر والتاسع عشر. إن هذه جميعا 
مقولات نشأت في كنف علوم ابختمع والاقتصاد السياسي وانتاریخ؛ 
الآيلة جميعا عن الحداثة بوصفها عملية تاريخية مرضوعية تضافرت مع 
الرأسمالية (ومكملاتها العالية التوسعية والاستعمارية) وتحرير اجتمع 
والانتقال به من الجماعات الأهلية المغلقة (كالطبقات الأرستقراطية 
والكهنوتية والعاميةء أو الأصناف الهنية والدماعات الطائفية وسلك 
العلماء لدينا) إلى امختمع ذي الترصيف الأكثر انفتاحاً القائم على 
مفهرم المواطنة وعلى اججانسة القانونية الي تعتبر التصاب القانوني 
شأناً عاماً منطبقاً على الجميع: دون التمایز القانوني بين قانون 
للأرستقراطية وآحر للكنيسة وآخر للعاسة أو قانون يسري على 
السلمین وآخر على الذمبین» ويمايز بين السلمین الأحسرار والسلمین 
الأرقاى وبين السلمین والسلمات على شاكلة كافة الأنصبة القانونية 
لكل المجتمعات قبل دخوها زمن الحداثة. 


مصطلح العلمالية 12۹ 
والحال أن الحداثة - كالعلمانية- ليست بالوصفة ابلساهزة ولا 
هي بقابلة للاحتزال للمذهب الحداثوي في الشن والأدب» بل هي 
تسمية لتطورات موضوعية؛ داخل التاريخ الفعلي» للسياسة واجتمع 
والقانون والمعرفة. وإن زمن الحدائة» ولو كان في الواقع ذا مشاأً 
أوروبي» الا أنه أدئ إلى تحولات بالغة السعة والعمق في حل أرحجاء 
امعمورة» ولقد كان العامل الحاسم في عمليات التحرل هذه الدولة: 
الدولة الحدينةء ذات المنشأ الأوروبي الى توطّنت وتحذرت لدینا- 
كما لدى غيرنا- في القرن التاسع عشر والعشرين. وهي توطنت 
لدینا عندما أدركت الدولة العثمانية في عهد التنظيمات الخيرية أن 
الإصلاح الداحلي؛ وتوطين بعض نماذج التنظيم السياسي والاداري 
والاقتصادي الغربية ومكملاتها القانونية والتربرية والثقافية والعقلیته 
شأن ضروري للبقاء» وذلك بداقع من الضغوط الخارجية العسكرية 
والاقتصادية وغيرها من جهة وإدراك ضرورة التماشي مع سنن 
العصر والتاريخ من جهة آحری. وهذا - أي التأقلم مع المستجدات 
التاريخية- شأن طبيعي في كل العصور وكل احتمعات البشرية. 
يزتب على ما سلف القول بأن التحولات التاريخية التطورية 
الوسومة بالحداثة» وتالياً تلك الناتمة عنها في سياق علاقة الدين 
باحال العام والوسومة عناصراً ونتاجحا متكاملاً بالعلمانية؛ إغا هي 
شؤون ضربت في واقع تطورنا التاريضخي في القرنين الأخيرين» بوتائر 
وانساعات متفاوتة متنافرة أحيانا في احالات الاحتماعية والجغرافية 


را الد کتور عزيز العظمة 
المحتلفة . وليس ثمة مال للكلام على علمانية كاملة أو مکتملته 
فهي» كالتاريخء منفتحة على التغاير والتحول والتشكلات 
الاجتماعية المحتلفة» وهي» كالتاريخ العالمي الذي أضحى متكاملاً 
على الصعيد العالمي منذ أكثر من قرنين» شأن طال الشرق والغرب 
وكافة قارات الأرض معاء وان النظرة الملموسة للعلمائية الي 
سنقدمها تتأسس على هذا النهج في اعتبار التواريخ القارنة التضافرة 
غير التكافئةء بدلاً من الإغراق في تخصيص الجتمعات العرييّة ووسها 
حصراً بسمة الدين والطائفة على صورة تخعل منها استثناء موهوماً 
وحالة حارجة عن سنن ابحتمع البشري وعلى عمل العقل التاريخي 
والاعتبار السوسيولوحي . 
أكرر القول بأن القصود بالعلمانية فيما يلي تسمية عامّة وعنوان 
+حملة قوى وتحولات وتصورات ومؤسسات تاريخية. ليست العلمانية 
بهذا الاعتبار وصفة أو صيغة جاهزة قد تختار جماعة تاريخية معينة 
تطبيقها أو رفضهاء بل هي جملة عمليات موضوعية ف التاريخ ومنه. 
جد أنفسنا - والحال كذلك- متحدثين عن جملة مؤشرات أو 
آمارات لا يضمها جامع واحد من جوامع مسارات التاریخ العربي 
الحديث» فهي لا تختص بامجتمع وحده ولا هي مقتصرة على الحياة 
الاقتصادية والتبادلات القائمة فیها أو على الأنصبة القانونية» كما 
إنها تشتمل على أكثر من السوسیولوجیا الثقافية لتشكل العرفة 
الدنيوية وتداولها وتوزيعها في تاريخ العرب الحديث. 
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وان الأمارات الدالة على العلمانية بينة على شكل لا لبس فيه في 
أكثر من حيز من حيزات حياتنا الاجتماعية والقانونية والسياسية 
والعقلية والثقافيّة. ثم إن هذه الأمارات- كتولي احاکم المدنية زصام 
النظام القضائي وإزاحة المحاكم الشرعية عن مركز الصدارة 
وتهميشها- يجب ألا تعتبر وكأنها مؤشرات على الاندراج في زمانية 
حارحية وي تاريخ آحره أي في تاريخ غربي تالص الاكتمال- فلا 
اکتمال في التاريخ - بل على أنها تحوّلات غلية موضوعیته بفض 
النظر عن الباعث عليها. 

ليست أمارات العلمانية العربية مؤشرات من هذا التاريخ الآحر 
على عملية غائية خخاصة به» ولکن ما يمكن الجزم به هو أن أمارات 
العلمانية العربية تندرج في تاريخ عالمي للحدائة قد لايكون حتمي 
الوجهة في مبتدئه» ولكنه واقع في فعله» وهو تاريخ أدى إلى انقطاع 
في المسار التاريخي للعرب» وإلى اتخاذ تاريخهم الحديث ديناميات 
جديدة» لا یقلل من آهمیته ولا من أصالشه كونه نلتجماً عن تفاعل 
صدامي مع الوثرات الخارحية؛ أو عن تناغم تاريخي معها. 

يعن هذا الكلام أن اعتبارنا للعلمانية ليس مستقى من سياق نظرة 
شاملة للتطور التاريخي لا تأحذ بالحسبان الوقائع المختلفة في التواريسخ 
المعتلفة مساراً وزمانا وليست هي عتأئية عن عقيدة تاريخانية جيرية. 
على أن هذا الاعتبار الحيري للعلمائية في تاريخ أوروبا الحديث حجّة 
آحذت على الكلام عن العلمانية بصفة عامّق» على اعتبار أنها- أي 
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العلمانیة- حلیط من الأفكار العقائدية الحداثوية أكثر مما هي نظرية 
اجتماعية متناسقة ومتكاملة» وأنها لا تستند إلى الواقع الاجتماعي 
المتحقق استقرائياً: وهو الواقع الذي يشير إلى معدلات مرتفعة تسبي 
للممارسة العبادية ولانتشار الخطاب الديي في الشؤون العامة في 
الدول العلمانية الدستور(کالولایات التحدة وفرنسا مغلا عمّا هي في 
دول نات دين رسبي للدولة (كبريطانيا مثلأء والسوید إلى وقت فریب). 

ولکن الاحتجاج على هذه الصورة برتد على أصحابه إذ أنه لا 
يشير إلا إلى التدين والخطاب الدييٰ ومتعلقاتهما بما هي عناصر 
اجتماعية تعتمل في محال الخصوص لا العموم؛ في وقت تعلمن فيه 
الزمان (باستحدام تقويم مسي طبيعي لا صلة له بوتاثر الممارسة 
العبادية» ولا يتقطع ويتوزع تبعأ لفتضیات أوقات الصلاة والأعياد 
الدينية وغير ذلك من الزمان الطقوسي)» وتعلمن فيه المكان (استنادا 
إلى اعتبار قومي للمكان وللوطن)؛ وتعلمنت فيه العمل بعد أن ججرّد» 
وتعلمن فيه حيز المعرفة عندما استند إلى الطبيعة والتاريخ لا إلى 
الكتب المقدسة كتقاط مرحعية وتعلمنت فيه السلطة السياسية عندما 
تكلمت حول الدستور والدول وفصل السلطات والمشاركة الشعبیة 
بدلا من الاستخعلاف في الأرض. 

والبين أن ما ذكرناه وما سنذكره لاحقاً ليس من الأمور الي 
اقتصرت على التاريخ الأوروبي؛ بل إنه يشكل سمة محورية من مات 
تاريخنا العريي منذ منتصف القرن الاضي؛ وليس وسمنا ههه الأمور 
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بالعلمانية من باب سحب تاريخ معين - هو تاريخ أورويا - علی 
تاريخ آحر هو تاريخ العرب» فلا يحق لنا الکلام على تاريخ آوروبي 
واحدء ولا على تاريخ عربي واحد» كما أن الکلام على مسارات 
تاريخية منفصلة ليس بدوره واقعیا؛ فالتاريخ الأوروبي تواريخ متفاوتة 
الوتائر» متضاربة الوجهات ومعقدة الصلات» ۸ تشكل العلمانية منه 
الا مساحات جغرافية واجتماعية ودستورية معيّدة» ولا كانت فيه 
كاملة؛ ولو كانت مهيمنة اجتماعياً ودستوريء حتى في الأوساط 
الدينية والتدينة. والواقع أن ثقافة العلمانية لم تكن محاربة للدیسن 
ومؤسساته إل في فرنسا والکسيك وفي الدول الشسيوعية سابقاء 
ولكنها إلى ذلك كانت لا دينية؛ ععنى آنها كانت فكراً مساوقاً 
لممارسات احتماعية وعقلية وقانونية وثقافية ليس للمرجعية الدينية فيه 
أثر يذكرء حت في في دولة ذات كنيسة رسمية كبريطاتيا الي ما زال 
ملوكها وملكاتها يحكمون بتفويض رباني؛ وحتى في عرف الأحزاب 
المسيحية الديمقراطية» في ألمانيا وإيطاليا. 

ليست العلمانية شعاراً سياسياً إلاً فيما ندرء وهي في الواقع 
الغالب مساوقة ضمنية لحركة ابحتمع والفکر في عصر الحدائة» تلك 
الحركة الي نحت عن أرباب الوظائف الدينية» وبالتالي عن المرجعية 
الدينية» موقم احور من قطاعات التشريع والتعليم والقضاء والثقافة» 
و او انعر ای ماه رام E‏ 
حركة احتماعية وثقافية ليست بالقليلة. 
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حصل ذلك في آرجاء أساسية في أوروبا على امتداد فرنین أو 
ثلاثة» وحصل في ديارنا العربية بوتبرة بالغة السرعة. وليست السرعة 
هذه بحد ذاتها مدعاة للاستغراب؛ ذلك أن التاريخ مليء بالفزات 
الي شهدت تحولات ملحاحة الوتائر» بحوحة؛ فترات يمكن تعيينها 
على أنها انقلابية بالمعنى الفعلي» وهو ما عبر عنه ابن خلدون بأنه 
ررحلق جديد ونشأة مستأنفه». ومن الأمثلة على ذلك التحولات في 
ديار الخلافة وني مصر والشام في العهد السلجوقي» الي طالت بنی 
الدولة والاقتصاد والثقافة (ومنها الثقافة الأدبية)» والقرن السابع عشر 
في بريطانيا» والقرن العاشر في الدولة البيزنطية» والرابع في الدولة 
الرومانية» والقرن التاسع عشر في فرنسا وقي السلاد العربية المركزية. 
حصل هذا لدينا عندما استبدلنا الفقهاء وقضاة الشرع بالمحامين 
والقضاة المدنيين» والشيوخ بالأساتذة» والمدارس الشرعية والكتاتيب 
بالمكاتب الرشدية ثم المدارس والجامعات. وعندما اعتمدنا أسسا 
لمعارفنا العقلية العلوم الطبيعية والتارجخية واطغرافية بدلا من الركون 
إلى العرفة بالممن والعفاريت والزقوم» ويأحوج ومأجوجء وموقع حبل 
قاف والتداوي بالرقى والطلاسم والأسماء الحسئى. ابتدأ هذا التحول 
العلماني عندما قمنا بتقنين القوانین وعندما أقمنا نظما قضائية 
تتناسب وحياة العصر وسنن الرقي» بإلغاء أحكام الردة في الدول 
العثمانية في العام ۱۸۰۸ وقبول شهادة الذمي في السنة نفسهاء 
واعتبار السلم غير العشماني بعکم الأجنيء والغاء الجزية؛ وتجنيد 
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الأقياط في الیش الصري ابتداء من عام ۰۱۸۵5 ونضیف ال هذه 
التحولات نص القوانين العثمانية في القرن الاضي على أنه لا عقوبة 
دون نص روق هذا لحم للتعزير السلطاني)» وأنه لا رجحم في الزنی؛ 
ولا قطع في السرقة» وإقرار شحصية العقوبة. 

والحال أن هذه التحولات وغيرها (کالانتلاب ف الرّي واللیساس: 
وتحرر المرأة التدريجي من اللباس الخيمي ومن الانكفاء عن العم 
والعمل) كانت تحولات كونية متزامنة» حصلت في أوروبا كما 
حصلت في الديار العثمانية- ثم العربية المركزية- بفضل نزعات 
تاريخية متمائلة ومتزامنة إلى حد كبير» أهمها استتباب طور من أطوار 
تنظيم الدولة يمكن أن نطلق عليه عبارة الدولة البونابارتية. ولهذه 
الدولة بدايات في فرنسا في العهد الأحير من عهود ما قبل ثورتها 
الشهيرة؛ وهي بدايات عملت الدولة التابوليونية على غرسها وعلى 
نشرها قي إسبائيا وإيطاليا و بولونياء واقتدت بها حركة إنشاء الدول 
الأميركية اللاتينية التمثلة بشخصية سیمون بوليفار الفذةء كما قلدتها 
وقلدت تنظيماتها وفاعلياتها الدول الروسية والألمانية الصاعدة 
والعثمانية ثم الصرية في القرن التاسع عشر. 

تكمن جدّة هذه الدولة - وهي قد تمثلت لدينا في دولة التنظيمات 
العشمانية- في كونها دولة تدخلية في جالي احتمع والثقافة. فهي دولة 
قطعت صلتها مع النهج التبع سابقاء والذي ترك تنظيم امجتمع 
للفاعليات الأهلية وتنظيم الثنافة والتربية والقانون للففات المختصة 
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بذلك؛ وحعلت من تقنین القوانین (علی النهج النابليوني) ومن تنظیم 
العملية التربوية (الجامعات والعاهد العلیا» والدارس کاللیسبه في 
فرنسا والغیمنازیرم في ألمانيا والدارس الرشدية في الدولة العثمانية) من 
اعتصاص الدولة. كما جعلت من احتصاص الدولة رعاية الحياة 
الثقافية على وجه عام: من دعم الانتاج الثقافي والنشر إلى انشاء 
المتاحف. 

وتلم هذه الفاعليات الثقافية والتزيوية والقانونية حول قطبين؛ 
آحدهما انحانسة الثقافية والاجتماعية في اعتبارها القانوني» والآخر 
الانتاج الثقاتي المجتمع حول إيديولوجية دولانية قوميّة موخدةه 
وللأمرين مكمل اجتماعي أساسي هو إنشاء نوع حدید من المثقفين 
الدولانيين والمدنيين- ععنی الاعتبار المدني للمواطنة وليس الاعتبار 
الأهلي للانتماء إلى فعات أطلق عليها عبد الله العروي عبارة 
المستويات ما قبل الدنية الطائفية واحلية وغيرها - المثقفين الجدد 
الذين أحذوا بالمعارف الحديئة والإيديولرحيات التطورية والحدائية» 
واتخذوا مركز احور من العملية الثقافية على أنقاض سلطة المثقفين 
الدينيين» وفعلوا إيديولوحياً وإدارياً في جهاز الدرلة» ومنها الأحهزة 
التربوية والقانونية وغيرها: ها هو الموضع الذي تكمن فيه العلمانية 
بوصفها حر كة موضوعية» بغض النظر عن الأيديولوجية العلمانية أو 
الحدائيويّة الي لا ترتب بالضرورة على الأحذ بالمعارف العلمية 
وبالتنظيمات الحديثة للمجتمع والدولة: ولكنها تسق معها وتتطابق 
موضوعياً مع حركتها. 
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يؤدي ذلك؛ في سياق التاريخ الفعلي» إلى جملة مفارقات. فلن 
كانت العلمانية باعتبارها الواعي والمباشر مطابقة لرقي اجتمعات 
ومشكّلة الضامن الوحيد لإمكانها إعادة إنتاج هذا الرقي إنتاجاً لیا 
ومنفتحاً على المستقبل» كونها ملمّة؛ على حلاف الفكر الدیین 
والفكر البلدي» بالتاريخية؛ وضامنة بذلك لقدرة امجتمع على 
الاستقلال بمقدراته لا نها ليست دوماً شاملة لقطاع العقل والفكر 
في هذا امجتمع؛ نشير على سبيل الشال إلى العملية التحديثية البالغة 
الأهمية التي حصلت في الدولة العثمانية في عصر عبد الحميد» على 
إظلام إطلالته الأيديرلوجية الي سلم السلطان زمامها إلى أبي الحدى 
الصيادي وإلى الطرق الصوفية الت نظمها. 

ولكننا إن عدنا ونظرنا ملياً إلى التجربة الحميدية» لوحدنا أن هذه 
الإطلالة لم تعدم أطيافاً أعرى؛ وعلى رأسها التشديد على مفهوم 
الواطنة العثمائية الذي بشه وتشبعت به المدارس وإدارات الدولة 
واطیش, فاستمر هذا الخط دون انقطاع إلى مفهوم الواطنة المنفصلة 
سياسياً عن الأصول العشائرية والطائفية في القوميتين التركية والعربية. 
والحال أن سياق المواطنةء ومحاولة الدولة عبر الأيديولوجية الدولانية 
التحديفية واججانسة القانونية والتربوية» كان موضع التحديث 
الأساسي. ولا كانت مکملاته العقلية والثقافية علمانية في المصاف 
الأول» كانت العلمانية وما زالت موضع وعي التحول والتزقي» 
وتالياء موضع إمكان إعادة إنتاحه: فالعلمانية الکمل الأساسي نحاولة 
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بناء الوطن على أساس عوضع الواطنة في مرکز الصدارة» وقد أتى 
ذلك حكما على حساب الولاءات الطائفية والعشائرية الي ضمنتها 
النظم القانونية المتقادمة؛ وق سبيل حشد الطاقات الاحتماعية 
والسياسية والعفلية تجاه بناء الوطن التقدم على حساب يتمع 
الطرائف الأهلية والدينية والحجرفيّة والاجتماعيّة. 

نعود إلى حيث ابتدأنا هذا الکلام؛ ونقول إن العلمتة ليست خياراً 
أيديولوجياً بقدر ما هي واقع تاريخي موضوعي وعالمي في آن . 

يستفاد من هذا أن الكلام عن استيراد النظم أو استنباتهاء تبعاً 
لاستعارة فلاحية متداولة» لا يفي بغرض فهم الظاهرة ولا تسجيلهاء 
ولكنه كلام سجالي في مبتدته وماله والحق أن مساجلة العلمائیته 
ومساجلة الواقع الذي تتطابق معه» من أهم مناهل الكلام على 
العلمانية والبواعث عليها وهذا ما سنلتفت إليه الآن. 

- ۲ 3-5 

يحتج المستاؤون من الكلام في العلمانية عليها بأنها غريبة عن 
جتمعائناء وأنها وليدة تاريخ آخر يختلف عن تاریخنا. وي لب هذا 
الاحتجاج عبارة ررالاختلافم الي يتحتم علينا رفضها على الصورة 
الي تستخدم بها إن كان لنا إنصاف الواقع وعدم التحليق في علياء 
آيديولوجي مفارق. لاشك في اختلاف كل شيء عن شيء آخر. 
ولكن حطاب الاختلاف - وهو يتمايز من حطاب الخصوصية أشد 
التمايز- یتناول هذه العبارة على وجه مرسل ويتوقف عندما توحي 
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به من التفارق» وكأنما محطة التوقف الأولى هذه هي عين حطة 
النهاية. 

بيد أن التاريخ لا يتوقف عند الاختلافء ولا احتمع؛ والاً كان 
كل كلام في التساريخ وافتمع کلام ممتنساء فلا يمكن التعبير عن 
المختلف بلغة مختلفة إن كان الاعتلاف الصرف هو ما یفرّقهما. فإن 
التاريخ؛ ومادته الاحتلاف والصيرورة: لا يُفقه إلا عبر مفهرم التمايز 
ولا طريق للاحاطة بالتمايز الا إن أحطنا بالتضافر والاتصال والتشابه 
والمشاكلة والتناظر» عحصوصا إن كنا بصدد تاريخ كالتاريخ العالي 
للحداثة الذي تکلمنا عليه أعلاه» یتسم بالتأثیر والتاقفة واخضوع 
والسيطرة ووحدة الوجهة والمسارء طوعاً وكرهاً. وان ما يحصل في 
هذا التاريخ ال رکب من قوى سياسية واقتصادية واحتماعية هو 
صيرورات تنسم بالوحدة في الوجهة وف القوى الح ركةء وبتمایز في 
أشكال الصيرورات المترتبة على هذه الوحدة؛ آما ما عدا ذلك 
فالاحتلاف الصرف لا يفيد تصوراً للواقع بل هوى راغباً في التميّر 
التام» وهو تميز غير محقق ولا هو مرغوب الا إن أردفناه إلى حركات 
التحرر والاستقلال الوطيئن إردافا حطابیا وسجاليا: ولكن ما التحرر 
الوطيي وبناء الأوطان الراقية الا إقامة الدولة المديشة الستندة إلى 
المواطنة وإلى اي العلمي والثقاي» بإرادة وطنية محلية حرّة؟ وهل 
يختلف نموذج الدولة الرطنية الستقلة الترقية عن الدولة الإصلاحية في 
القرن التاسع عشر وعن قراءتها النابولیونیة؟ 
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رلکن نقاد العلمانية يصرون على القول بالفرادة» وبلزوم التفرد 
وبالشرو ع الحضاري التکامل الشام التميزء وباحیاء ما فات من 
التاريخ ومات» أو على الاقل بالتواصل معه وعناحاته: وكأننا بصدد 
طقوس عبادة الأسلاف تُمارّس من قبسل مراهقين متشوقين 
للاحتلاف, بل وكأننا بصدد حطاب خيالي عن الاختلاف التام في 
عصر تشي وقائعه بالتشاكل» أي بهروب من الواقع نحو أحلام 
الصيف. ون كان طؤلاء النقاد الانتقال من سياق القول الملحمي إلى 
سياق الواقع التاريخي» دهم يستندون إلى القول بأن العلمانية نتاج 
للتاريخ الغربي؛ المفارق» ولصراع الكنيسة والدولة فيه» في حين أن 
تاریخنا - حسب زعمهم- لم يشهد صراعا بينهما لغياب الكنيسة عن 
تاریختا وواقعنا. 

علا نباشر الكلام في هذا الأمر: ليس صحيحاً أنه لا برجد في 
تاريخنا كنيسة» بل قد وحدت وما زالت توجد فيه كنائس عدة تابعة 
للطوائف المسيحية المختلفة: وعلى رأسها كنيستانا الوطنيتان» القبطية 
لي مصر والارئوذو کسية قي الشام. 

أما بالنسبة للإسلام» فصحيح أن الكنيسة غاثبة يما هي سلك 
يتوسط بين الأسرار الربانية والسيحانية ويين المؤمنين من الرعيّة» لكن 
هذا لا يعني على الإطلاق غياب سلك كهنرتي في الإسلام بالعنى 
السوسيولوحي للبارة. ذلك أن علماء الإسلام ضرا منك 
العهدين السلجوقي ثم الأيوبي وتالياً امل وكي» كوّنوا مؤسسة 
سوسيولوجية وعلمية وعبادية سيطرت على جال التشريع والقضاء 
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وبحال العبادة وجخال التربية» وتميز أعضاؤها عن غيرهم من الناس بزي 
حاص وبامتيازات خاصة» وسیطروا على إدارة الأوقاف وأمواها. 

ثم إنهم - کتظاثرهم السیحیین- مارسوا فاعليات سحرية في 
يحالات العبادة والولاية والتوسل» أي فاعلية التوسط بين عالم الخواقي 
والعالم المرئي. 

وهم- أخيراً وليس آخسرا- یتسمون بعصبيّة أيديواوجية ومهنية 
تستدد في شقها المهني إلى سلسلة الوظائف العبادية والإدارية والزبوية 
والقضائية المناطة بهم. وإلى أسسها الزبوية في المدارس (وأول 
المدارس في البلاد العربية المدرسة النظامية في بغداد ال درس فيها أبو 
حامد الغزالي)» إضافة إلى المقالة الأيديولوجية الذاهبة إلى أن العلماء 
ورثة الأنبياء وخلفاژهم بعد زوال دول الخلافة» وال تفيد بوصاية 
هذه الطائفة- أو هذا الصنف: إن اعتمدنا هذه العبارة الصناعية 
والمهنية الي تستمد مصداقیتها من علم الاحتماع ومن اعتبار ابن 
حلدون العلم صناعة أو حرفة معا- على العوام من الناس» أو على 
العلمانیین بالتعبير المسيحي الذي يفصل ما بين الكئيسة وبين ما هو 
خارجها: وعلى مسلكياتهم وعقاندهم. وأخيرأء علينا في هذا المقام 
القرل- وهو مستفاد من علم الاجتماع- إنه لا قرام ولا استمرار لي 
أي دين» عقائد وعبادات» إن لم یشم على حراسة تخومه وترائه النصي 
والاعتفادي مؤسسة بشرية اجتماعية ها تاريخ وان هذا التاريخ» وان 


آي E‏ 
كان تاریخا للدين؛ إلا أنه تاريخ دنيوي وبشري. 
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يستفاد من هذا القول بأنه لا مؤسسة کهنوتية في الاسلام أن لهذا 
القول تاريناً. وعکن تحديد هذا التاریخ بأواخر القرن التاسع عشر 
الذي شهد حولاً عن الأفرال والأوضاع الآنفة الذكرء وعکن 
تخصيصه بمحاولة الشيخ محمد عبده الانتقاص من الموسسة الأزهرية 
والانقلاب على عالها العقلي» وهو الذي قال بأنه» حسب ما نقل 
عنه السيد محمد رشيد رضاء أمضى عشرين سنة يحاول -وهو يتكلم 
عن نفسه- أن «آکتس من دماغي وساخة الأزهر» دون أن بنجح 
حاحاً تاماً حسب رأيه. ولقد تواترت هذه الموضوعة في القرن المنصرم 
- أي غياب المؤسسة الکهنوتية عن الإسلام- في وقت جعلت فيه 
الدولة العربية الحديفة- على شاكلة الدرلعين العثمانية وسابقتها 
البيزنطية- من سلك العلماء ما مكن اعتباره كنيسه دولة في إطار 
وزارات الأرقاف» فرعت هذه الموسسة إدارياً» وتربوياً ومالياًء 
واستخدمتها سياسياً إلى درجة جعلت من آبرزها - وهي المؤسسة 
الأزهرية - كتلة سياسية واحتماعية وتربوية فاعلة اشتمّت السلطة 
ومارست بوتيرة متصاعدة وصاية على الحياة الثقافية والمدنية بعامقه 
بعد أن كانت فاعلياتها الاجتماعية وال بوية والقانونية والأيديولوجية 
قد همشت. ليس غريباً في ضوء هذا التهمیش أن تكرن الأسر 
العلمية في دمشق في أواحر القرن التاسع عشر قد انتقلت بأبنائها من 
المدارس الدينية إلى المدارس المدنية الممهدة للعمل في أجهزة الدولة. 

لم تكن ثمة صراعات بين الدولة والوسسة الكهنوتية الإسلامية وما 
تفرع عنها أيديولرجياً إلا في السنوات الأخيرة» وفي مصر على وجه 
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التحديد؛ ما أدى إلى صراعات وتصدعات داحلية في هذه الموسسة. 
ونضرب مثلاً على ذلك الصدام القريب بين شيخ الأزهر وجمعية 
علماء الأزهر» ولي وقت آبعد بين إدارة الفتوى المصرية وبين الأزهرء 
أو الصدام في الستینات بين بعض مشايخ الميدان والدولة السورية. في 
هذا الأمر نتفق مع مساجلي العلمانية» إذ أن هذا الأمر بختلف نسبیا 
بين امتمعات العربية؛ والأوروبية؛ وتحديداً الفرئسية؛ حيث 
اصطدمت الدولة الجمهورية مع كنيسة بالغة الرججعية؛ ولية للنظام 
الملكى البائك, 

ا الصراع الذي أدى إلى بروز شأن العلمانية» أي إلى تقوقع 
العممين الذين همشت» كما رأيناء فاعلياتهم التربوية والقضائية 
والأيديولوجية من قبل الدولة العربية السائرة في طريق التحديث» فقد 
كان بين السسة الكهنوتية واجتمع الآيل إلى الترقي والتقدم 
والصيرورة على صورة عامّة. وهذا أمر مشاكل لما حصل في أوروبا. 

جاء هذا الصراع في جل بالات الحياة: ١‏ يشتبك الدینیون 
والعلمانيوت في أوروبا طيلة القرنين الأولين المشكلين لبدايات الحدائة 
إلا لاما وموضعياً. فقد كان رجال الكنيسة» وخصرصاً أعضاء جمعية 
يسوع (الحرويت)» مشاركين تام المشاركة - بحكم احتكارهم 
السابق للمعرفةء ومؤسسة المعرفة لديهم- قى بوادر الفكر العلمي. 
وقد یکون مفيداً هنا التذكير بأن نیقولاوس كوبرنيكوس كان رجحل 
دين كاثوليكي؛ وذلك على الرغم من محاربتهم بعض العلماء كغاليايو 
وحوردانو برونو لأسباب تتعلق ببعض النتائج الميتافيزيائية الترتبة على 


۱۷ الدكتور عزيز العظمة 
اكتشافاتهم ما مس بعض العقائد . كما كان جل العلماء الأوائل من 
المؤمنين» ليس با لله فقطء بل بالسحر أيضا: كسإسحاق نیون 
وروبرت بويل وغيرهما. 

وجدير بالذكر أيضاً أن الكنيسة الكاثوليكية في القرن الثامن عشر 
أتتجت أدبيات كثيرة تحاول قراءة العلم تي نصوص العهدين القديم 
والحديد؛ ماما كما فعلت الإصلاحية الإسلامية بعدهم بقرن ونصف 
وما زالت. وما انقلبت الكنيسة الكاثوليكية على الفكر العلمي الا 
بعد اندحار أثرها تتيجة لاشورة الفرنسية. بيد أتها رجعت مؤيدة 
للفكر العلمي بعد أن فرض هذا الفكر نفسه على صفحة الحياة 
العقلية للمجتمع. 

وما كان للكنائس الأوروبية لا حاربة الإلحاد» وغاربة التحولات 
الاجتماعية- التربوية والعقلية وغيرها الي كان من شأنها تهميش 
السلك الكنسي في الفعل الاحتماعي. ولكن في جميع الأحرال» كما 
في التاريخ العربي احدیث. ثبعت العلمانية في الفكر واحتمع دون أن 
تخوض بالضرورة معركة مع الكنيسة الي فقدت مراقعها الاحتماعية 
يفعل الصيرورات الاجتماعية الي بحاوزتها: ونشوء مؤسسات مدنية 

صارت حاكمة لقطاعات الفكر والثقافة والسياسة. 

والحال أن العلمانية في التواريخ الختلفة ‏ تكن مناهضة للدين» 
بل كانت مهملة له. ولذلك جاءت مواقف الدينيين دفاعية» رانية إلى 
أوضاع فاتت» عدوانية ضد الجتمع في فترات ضعفه أو فترات 
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الاستقواء بقوی خارجية» مشجعة للنزعات الحافظة والرجعية على 
العموم» جاعلة من العلمانية - الي فهمتها على آنها بحاه نحو تحييد 
الدین وتهميشه في احبوات العقلية والربوية والاحتماعية - مثلبة 
وقضية سجالية؛ في وضع یتسم بعلمنة الحياة على وجه فعلسي؛ 
وبانکماش مساحة الفعل والقول الدينيين» و الفعل والقول الدني 
الذي سيطر عليه الدینیون. وهو وضع يتسم- استطرادا - بانغلاق 
هذا القول وهذا الفعل على بحالات اجتماعية محدودة» طرفيّة في 
معظم الأحيان بالمعنيين الحغراقي والاحتماعي؛ وبانسحاب الدين في 
جال العموم الاجتماعي إلى ال الخصوص الفرديء العبادي 
والاعتفادي» الذي لا نتائج اجتماعية وسياسية فعلية له إلا ما اندرج 
من الطقوس الدينية في الطقوس الاجتماعية» ک الزواج والأعی اد 
والمعمودية والختان واناز والدفن. 

وعلی الرغم من وجود تیارات إلحادية مناضلة؛ لم تکتسح هذه 
صفحة احتمع بل بقیت مختصة يفئات اجتماعية معينة - أرستقراطية 
في القرن الفامن عشر؛ وسیاسیة- احتماعية- ثقافية في حدائوية 
القرنين التاسع عشر والعشرين. أما عند الكافة» فجری مبدأ ر الدين 
له والوطن للجمیع » وكائت العلمانية صورة الصبرورة التاريخية 
للأزمئة الحديثة» فجاعت هذه العلمانية ضمئيّة دونما حلبة ودوما وعي 
فعلي بالذات إلا في الأوضاع الي أدّی فيها عروج الدينيين عن 
الاستكانة للواقع وبجارانه إلى تهج أيديولوحي تعبوي وعدواني ضد 
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الواقع. وقد كانت تلك الصورة ما وسم تاريخ القول العلماني في 
دیارنا العربية» عندما وحد الدینیون» وقي مصر على وجه الصوص. 
عوسستها الأزهرية وبالتیارات السياسية والأيديولوجية ال أسسها 
محمد رشيد رضاء وعلی رأسها جمعية الاخوان السلمین» التي رأت في 
الواقع العلماني للصيرورة الاجتماعية والفكرية ليس واقعاً مشهردا 
فحسب» بل تقيضاً موْضوعياً شا. والحال أن انتفال القضية إلى نصاب 
المنطاب الأيديولوجي عبادرة من أرباب الشعائر والوظائف الدينيّةء 
هو ما ادى إلى بروز العلمائية كقضية اجتماعية وفكرية وسياسية. 
تأسس هذا المجوم في بدايته على مسائل تفصيلية ثم توسع ليشمل 
مساحة أيديولوجية عامّة عندما أصبح- مع حركة الإخوان المسلمين 
وما تفرّخ منها من حركات سياسية - برنابجاً شاملا نقض وجهة 
الصيرورة التاريخية لتنظيم الحياتين السياسية والاجتماعية تنظيما قائما 
على ما توهم أنه تراث الاسلم استناداً إلى برنامج يعتبر الحياة العامة» 
بعبارة الشيخ الراحل محمد الغزالي» .عثابة « العبادات الاحتماعينم . 
وتركزت هذه المسائل التفصيليّة الأولى للسجال الديي ضد الواقع 
الاحتماعي التحوّل على مسألتين أساسيتين في مصر بزحم يضارع 
ما كان للدینیین فيها من إمكانيات موسساتية (ومن دعم سياسي من 
القصر في الوقت الذي رمى فيه املك فواده عبثا؛ إلى نيل مقام الخلافة 
المتقادم بعد إلغائها في تركيا الكمالية): الدفاع عن العقيدة على تصور 
متحشب طا؛ وافجوم على ما دعي بالتفرنج» وحصوصاً فيما يتعلق 
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يرالمرأةمن الحجاب ومشارکنها في الحياة الاقتصادية 
ا واعتلاطها بالرجال» وهي قضية أصبحت علماً على 
التضاد بين الدينيين وغررهم. 
ثم توس يحال المحوم إلى القول بضرورة تنظیم امجتمع تنظیما 
شاملا على أساس من الشريعة الاسلامية. واسن كانت معسر م ركز 
هذه التحر کات الأيديولوجية» الا أنه كانت لا بعض التداعیات في 
سورية ولبنان» بزخحم أقل وبتائج اجتماعية قد لا تذكر. وعاينا 
الإشارة هنا إلى أن هذا الصدام انتقل في مصدره الديي من العلماء إلى 
صنف أعرض من قوى الجتمع» وهو القوى الإسلامية الدنية. ذلك 
أن الدين السیّس باعتباره معين وجود الاضي المفرّت ومعمل الخيال 
الأيديولوحي الماضوي والغريزة المحافظة في بعض فعات امجتمع في نقد 
التاريخ ومحاولة نقضه» قد انتقل من المؤسسة الكهنرتية إلى الانتظام في 
حركات سياسية وأهلية انتظمت على شاكلة الأحزاب» وانتقلت في 
اعتراضها على التاريخ من جال انمع إلى جال السياسة العامت» 
جاعلة من كل حول اجتماعي مطابق للساریخ مثلبة تستدعي 
السجال» ثم العنف. ولعل عنف الحركات الإسلامية ضد المجتمع 
ومدارة المتزايد سجالا في البداية» ثم إرهاباً في مصر وسوریة» 
وترويعاً ومذابح ودماراً في ابلزائی من أبلغ الدلائل على خروج هذه 
الحركات وبرامها السياسية والاحتماعيسة عن صيرورة تاريخنا 
الحديث؛ وعلى نحاولة قسره على الانتظام في قوالب لم تعد ملائمة. 
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فلو كانت جحتمعاتتا ما زالت قائمة على ما يخيّل هذه الفعات من نم 
وسجاياء لما كان العنف یل العنف البالغ ضرورياً ولا مطلوباً. 

نعود إلى ا حال الأول الذي ذكرنا- جال الدفاع عن العقيدة. فقد 
تركز اهجوم الديئي على إعمال العقل في ال التراث» ما أدى إلى 
جلة قضايا - مستمرة- لعل أشهرها قضايا طه حسين وعلي عبد 
الرزق وعمد أحمد حلف الله ونصر حامد أبو زيد. تلك قضایا 
معروفة وليس لدينا لجال هنا للخوض فيها بأي تفصيل يذكر» عدا 
القول إن الباعث السجالي فيها دی إلى انكماش العقلانية قي الخطاب 
الدي وئعطیل مقدرة هذا النطاب على التجدد وعلى الاصلاح 
الفعلي» في ضوء المعارف والصيرورات الحديفة؛ على الرغم من 
محاولات الشيخ محمد عبده والسيد محمد رشيد رضاء في أول آمره» 
إلى إصلاح النظر في أمور الدين على نحو لا يناي المعلوم واليقيي من 
المعارف والتنظيمات الحديثة. والحال أن عبد الرازق وخلف الله وأبو 
زيد لم يجددوا تحديداً منهجياً فعلياء بل ساروا على سنة الشيخ الإمام 
دون الخروج على العفيدة. وجاء الخطاب السجالي الانكماشي الذي 
ذکرنا» قامعا لامکانیات التطور في الفكر الديئ لدينا. ونحن نرى في 
تراجع فکر السيد رشيد رضا ولي حطتيه الفكريدين نموذجا متمیزا 
لحذا. لذلك جاء هذا الخطاب السجالي تبسيطياً تكفيرياً تسفيهياً 
بوليسياًء ل يمارس الاحتجاج ععناه الفعلي؛ بل قام على الاستشهاد 
القطعي بنصوص أحذت حرفياً دوتما تفقّه لتاريخها ولا لتاريخيتها. 

أما على الصعيد الاجتماعي فأحذ هجوم الدینیین وجهة تعييبيّة 


مصطلح العلمانية ۱۷۹ 
مستندة بدورها إلى نصوص لم تفقهء آعسذة من مکامن احافظة 
الاجتماعية مداداً هو إلى الغريزة أقرب» هجوماً اتخذ من قضيّة الراة 
موقع انحور الرمزي لصا على نظام الحداثة وصيرورة الشاریخ 
الي» كما أكدنا مرارا في الفقرات السابقة» استقلت عن الديسن 
كسلطة اجتماعية وفكرية وسياسية دون أن تخرج عليه كاعتقاد 

لن تتناول هنا تاريخ هذه امجمة وعطاتهاء ولن تخصص بالنفاش 
كيفيّة تناولها لقضية المرأة على أهمية هذه القضِيّة الي نعتبرها رمزيا 
رموضوعياً إحدى أهم مفائيح ومؤشرات الرقي في الجتمع. إن ما 
سنعمد إلى تناوله في الفقرات التالية هر احطة الأخيرة فده افجماء 
وهي احطة الي ابتدأت منذ السبعينات» وال رأت في العلمانية نقيضاً 
لواقم احتمعات العربية» وشأنا مستوردا من الغرب العلماني الک‌افر- 
تلك اجتمعات الوسومة بالاسلامية وبالندينة سليقة وطبعا النافرة 
جوهرياً للدعاوی العلمانية» بل ول یعزی إليها من قبل اشطاب 
الاسلامي السياسي التمیز بالقوام الشرعي للحياة؛ بحيث یصبح شعار 
رر تطبيق الشريعة » استعادة لقوام طبيعي وغريزي لدی العربء 
والاقرار بالعلمانية مارسة سلطوية من قبل استعمار تقاف یمین حلیا 
بدول تسلطیه مفارقة للمجتمع وغريبة عنه. 

۳ ۳ ۳ 

ری أن التناول الأنسب هذه الدعاوی هر التناول الأيديرلوحي. 

ذلك أنه ينضح نما سبق أن العلمانية واقع موضوعي؛ ترتب على 


A4۰‏ الدكتور عزیز العظمة 
تنظيمات الدولة والمجتمع والفكر والثقافة في عصر الحدائة» قد ضرب 
في مفاصل حياتنا الحديقة والمعاصرة» دون أن يترتب على ذلك 
بالضرورة وعي منهجي وعام .ما حصلء ودون أن تترجم العلمانية 
ترجمة مناضلة منافية للفكر والتنظيم والسلطة الدينية أدى ذلك إلى 
قدر غير قليل من الاضطراب ف الفكر العربي الحديث» الذي ما زال 
مراوحاً بين الوعي والخيال والتمین والإقدام والإحجام؛ والباشرة 
والتمنع» مما يشي باحتلال وبعدم تبنين قطاع الفكر في التاريخ العربي 
الحديث على وتيرة متسقة مستمرة» متمايزة تمايزا نسبيا عما تفرضه 
السياسة من ضرورات سجالية مباشرة. 

تحدر الإشارة أولاً إلى جملة من الظروف الي أدث إلى انتشار هذه 
المقالات في العلمانية إلى أطر ثقافية وسياسية ليست بإسلامية الهوى 
في السیاسته وثالياً لانتشار المخطاب الإسلامي حارج أطره التنظيميّة» 
مستتبعا جملة حطابات قومية ويسارية تحت عناوين کالدعقراطية 
والعداء للاستعمار .. - الاستعمار الذي حول في یال هذه الأقوال 
من قوة معيّنة اقتصادية وسياسية إلى صورة شيطانية متعالية على 
التاريخ ومقيمة فيما يدعى بالثقافة. ولعل آحدر ما يقال في هذا 
الصدد أن هذه النظرة إلى مجتمع ثابت حامد متحجر على تاريخ 
فائت» تمع قائم في الطبع والسليقة وليس في التاريخ» نظرة مستفادة 
من استنتاج انطباعي غير منزو» من جملة ظواهر اجتماعية مستجدة لا 
يمكن إنكارها. من هذه الظواهر تنامي الحركات الأصولية العزوة إلى 


مصعللح العلمالية ۱۸۱ 


الطبيعة الاعتقادية للمجتمع والتعالية على التاريخ» الفالتة منه. ومنها 
تنامي التدين الشخصي» كالقيام بالشعائر» واحجاب واستخدام 
العبارات الدينية في الفكر السياسي و الفعل الاجتماعي). من ذلك» 
على سبيل المفال» استخحدام عبارة " ارام" لا كان يوصف بالعیب. 
ومنها الاشتطاط الوسواسي في شوون الدين عند بعض الأفراد 
واحماعات وبعض مظاهر المستيريا ابلماعية» كموجات الإغماء 
لدی طالبات الدارس الصرية والفلسطينية. والحال أن العرب لا 
ینفردون بالهستيريا الجماعية» ويمكن أن نذكر في هذا القام بظراهر 
تاريخية مشابهة: من المكارثية والعداء للشيوعية في أميركا وأوروبا إلى 
العداء للسامية في آلانیا الحتارية» إلى موجة الرعب الي انتابت بعض 
مناطق فرنسا في الفتزة الثورية:؛ إلى ملاحقة النساء وحرقهن بتهمة 
مارسة السحر والاتصال ابلنسي مع إبليس في كافة أرجاء أوروبا بين 
القرن الخامس عشر وأوائل الثامن عشر. ذلك أن الهستيريا الجماعية 
تسم ردود فعل جماعات كثيرة لي فسرات الأزمات وخصوصاً 
الأزمات القيمية التضافرة مع التحول الاجتماعي السريع وموحات 
الإفقار والمبوط الاقتصادي. 

مد نقطتان جدیرتان بالاعتبار هناء تتناول الأولى مصداقية القول 
بأن جتمعاثنا مطبوعة على التدين» والقول التالي عليه بأن المتدين 
حكما صاحب هری دين في السياسة واحتمع- وأعتقد أن بين 
المقالتين مسافة بعيدة جدا . 


۱۸۲ الدكترر عزيز العظمة 
والثانية: الخطاب الابديولوحي الباعث على هذا القول؛ والذامب 
إلى أن امجتمعات العربية ثابتة على قراعد ساوكية وعقلية وتنظيمية لم 
تمسها نحولات القرنين الماضيين. علينا توي التحدید» والاعراض عن 
الأحكام والتصورات العامة والسريعة والمسبقة بشأن وقائع المختمع. 
فان الكلام عن " الجمهور" التسم بطبائع ثابتة - دينية في هذا المقام- 
يفوض تصوراً حلام جتمعي» ويفرض على هذا الهلام فصيلة من 
النصائص:؛ عنوانها الدین؛ دون الاستناد إلى تفص سوسيولوجي 
عيئئء يعيْن لنا عمل الدين في الحياة العامة» ويجدد لنا التبايدات 
والتناظرات والتفاوتات قي هذا الشأن بين الففات الاجتماعية 
واطعغرافية المحتلفة. كما أن هذا التقصي- لو تم - كان بإمكانه 
إفادتنا بالعلاقة بين واقع امجتمع بآلياته وفئاته وبين الدین ععانیه 
وجالانه وموسساته المحتلفة- العقائدية والشعائرية والأخلاقية 
والاجتماعية والثقافية؛ وبرصد بالات العلاقة بين الاعتقاد وبين 
التدين الظهري والاستعراضي. ولعل مسا يفيد بهذا الصدد التذكير 
بدراسة احتماعية ميدائية تمت موخرا في دمشق آفادت بأن نسبة 
مرتفعة من التحجبات حدیثا اتخذن هذا القرار لأن اللباس الوحد 
الذي یفرضه الحجاب یوفر علیهن ضغوط مصاریف اللبوسات 
والرضات المتحددة. 
لاشك أن ثمة استسهالاً في تعریف الظاهر وحملها على جوهر 
تاريخي متيل يسمى الموية تارة والأصالة ثارة آحری» في سياق 


مصطلح العلمانية AY‏ 
حطاب أيديولوجي حول الجتمع بحجم عن النظر التأني إلى ما يتكلم 
عنه. ولا شك في أن هذا الاستسهال» وهذا الحمل للمجتمع على 
الخيال؛ يتزتيان على أوضاع متجددة, فما كان خطاب افوية ولا 
خطاب الأصالة - والعبارتان رحوتان مفهومياء علسى طنينهما 
ورنينهما لللحمي- سائداً إلا في أوساط هامشية إلى وقت قريب» 
كما يذكر - دون شك - كل منا من وعى فترات تاريخنا السابقة قي 
منتصف السيعينات؛ ولا كانت مظاهر التدين منتشرة كانتشارها 
اليوم» ولا الدعوة إلى ما يدعى بتطبيق الشريعة. 

لتلك التحولات أصول» فهي بنت ظروفها وليست «صودة» إلى 
سليقة اجتماعية» إذ أن ها أصولا مباشرة في السياسة وقي المجتمع؛ 
وأصولاً في حطاب أيديولوحي محافظ متمدد. وهي وثيقة الصلة 
بتجربة الدولة الوطنية الاستقلالية الي استمرت على الدور التمديي 
والتحديثي للدولة التنظيماتية في القرن التاسع عشر. كانت تلك فكرة 
تفاؤلية إيجابية من تاریخنا لم تحاول أن تحتجب عن الواقع ولا أن تلعب 
ررالغميّضةي الأیدیولوجية هذه مستخدمة عبارات لا سودی فعلياً لها 
كالهوية والأصالة. وان ذكرت عبارة الأصالة في ذلك الوقت» فإنها 
كانت بالاشارة إلى القوى الاحتماعية الفعلية حلا المتخيلة- 
المستنهضة إلى مكامن الفعل وليس إلى مواضع التمئ. 

إن تحريها في المراحل القريية من تاريخ هذه الدولة الوطنية 
عكست واقع استمرار الحقبة الوطنية مع ما سبقها من محطات في 


1A4‏ الد کتور عزيز العظمة 
تاريخنا الحديث» من تنفيذ متفاوت الفاعلية لآليات الحدائة المؤسسية 
والعقلية والثفافية. وان القول التداول اليوم؛ وق أوسع الأوساط 
شرقاً وغربا؛ من أننا جوهرياً مسلمون؛ وعلينا بالطبع وبالتالي أن 
نعود إلى الإسلام متمثلاً في الشريعة لحل جميع ما نواجهه من 
مشاكل» ومن أن العلمانية شأن حارج على تاريخنا وشيمنا وواقعنا 
وسجيتنا: إن هذه الأقوال لا توافق حقيقة تاريخنا الحديث» بل هي 
مقالات ميتدعة تجنح ببعضنا إلى أن يركن إلى تحكيم الخيال في النظر 
إلى الرانع» وإلى جاراة الصوت الأكثر ارتفاعاً وجلبة في تصوره 
للماضي القريب ولاستمرار هذا مع ماض بعيد متخخيل هر الآخرء 
وال تفعيل بقايا العقلية الخرافية الدينية في تربيتنا. 
فما الذي يجعلنا نعيش خياراً يعاكس الواقع؛ واقع انقطاعنا عن 
ماضینا البعيد؟ وما الذي يدعو بعضنا إلى الالتفات عن دنيوية دنیاناه 
بل وعن دنيوية ما يراد لنا أن نعتقد أنه الدین؟ ولماذا يزداد إقبال 
الناس على الادعاء الذاهب إلى أن لا حلول لمشاكلنا المتكائر ة العا 
يعتقد أنه " العودة" إلى أصول» هي أصول الإسلام كما يراهما 
الطاب السياسي الإسلامي؟ ولماذا تتحسر المقدرة العامة على 
تفكيك هذا الزعم الأخير؟ ولماذا لا يرى الكافة- أو لا يقول الكافة 
ما يرون- من أن هذا الزعم ليس الا أسلوباً لتوسل الدنيا بالدين» 
ومشروعاً للاستحواذ على السلطة باسم سلطة أعلى من سلطة 
الشعب والمجتمع والتاريخ» سلطة إهية لا یزجمها إلى واقع سياسي الا 


مصطلح العلمانية 1A0‏ 
النظمات السياسية الي تدعي احتکار الصواب والحق الدييسن؟ 
وأحيراء لماذا يجري وأدُ العقل النقدي والقب ول بالمقالة الذاهبة إل أن 
إقامة دولة إسلامية أو جتمع اسلامي لیس إلا التعبير السياسي عن 
طبيعةٍ إسلامية للمجتمع العربي؛ طبيعة تسبق التاريخ وواقع اجتمع 
التحول والمعقد؟. 

ليس هناك نمة معنى محدّد في القول بأن لسورية مثلاً هرية 
إسلامية: لا نقول ذلك لنوكد على التنوّع الطائفي لسورية الطبيعية 
فقطء أو للإشارة إلى صعوبة وتعقيد أي كلام عن الهوية: لا شك في 
أن المسيحية العربية» وغخصوضا المسيحية الشرقية» قد أحذت الكثير 
من الاسلام: ماما كما أن إسلامنا التقليدي- العثماني- كان بدوره 
قد امتص من حیطه طابعاً بيزنطياً لا شك فيه؛ تمثل في التنظيم الديي 
وي علاقة الدين بالدولة على وحه الخصوص. فأين المسيحية الصافية 
الأصيلة؟ وأين الإسلام الأصيل؟ ليست العادات الاحتماعية ولا 
الفولكلور الدين المارس يوميا بالأمور الدالّة على الإسلام بصورة 
حصرية ولو أن الإسلام في تواريخه الكثيرة ولي مساراته المختلفة قد 
طوّب لنفسه الكثير من هذه وربطها بأصوله بان عمّاها إسلامية: أما 
في واقعهاء فهي من الدنياء من الدنيا العربية السورية الي يشيرك فيها 
كافة الناس بوصفهم مواطنين في تاريخ معاصرء والي یمود الكشير 
منها إلى ما قبل الإسلام. وإذا كان لنا أن نتکلم عن الأولويات 
الزمانية كمعيار للأصالة» لجاز لنا القول بأن سورية مسيحية في 


14 الد کتور عزيز العظمة 
الجوهرء لأنها كانت مسيحية عربية قبل أن تكون مسلمة متعددة 
العناصرء عربية وتركية وشركسية وكردية وغيرها. بل يمكن القول 
إننا لو استفنينا الأعراب- ولا علاقة لحؤلاء بالعروبة بمعناها السياسي 
والثقاي- لوحدنا أن أصفى السوريين عروبة هم المسيحيون؛ مسيحيو 
حوران ومسيحيو جبل لبئان من الوارنة الذين- حتى أمس قريب 
جدا- تباهوا بأصرهم اليمائية, 

إن شأن الهوية بالغ التعقيد. وليس لأي فرد أو بجتمع هوية واحدة 
حصرية تستمر ولا تتحول» وتنجانس دون تنوع في داخلها. لا مدع 
هذا على الاطلاق اشراك الواطنین في صفة المواطنة» أي الانتماء 
لجماعة سياسية وان القول بان مجتمع ما هوية حصرية واحدة قائمة 
على الأصول البيولوجية من عشائرية وطائفية ليس وصفاً هذا احتمع» 
بل هو قول مشروع سياسي يروم الاستحواذ على المجتمع هذا ياسم 
هذه المويةء وأن يستبد به باسم هذه احوية إلى أبعد غايات الاستبداد» 
وهذا آمر مشهود في إيران وي السودان وهو أمر تعاني أقطار عربية 
أخرى من وعيده. 

نعود الآن إلى انحسار الواقعية التاريخية وتراجع الملكات النقدية في 
النظر إلى أمور السياسة والمجتمع تما ذكرت. لن أتناول الأزمات 
الاقتصادية والاجتماعية المفضية إلى توئرات بالغة الحدة تنشج عنها 
تعبئة اجتماعية واسعة وحركات سياسية يوثوبية إسلامية للسمی: 
وسأركز - على ما يبدو- على هله الحركات وكأنه تأكيدٌ فوية 


مصطلح العلمائية NAY‏ 
إسلامية حصرية للعرب» وما يترئب على ذلك من نسيان لواقعنا 
العلماني الذي تکلمت عته. 

قامت الحقبة الوطنية في ظروف قاهرة من الحصارء وكان من أهم 
عناصر الحصار اجلي العربي ماولة صياغة إيديولوجيا إسلامية 
لمناقضة القومية العربية فيما بمكن أن نسميه ب "حلف بغداد الثقسافي”. 
فوسمت القومية العريية والاشؤاكية بالاحاد والكفر واشروج عن 
سجايا السلف وخيائة أصالة امجتمع» بل أحياناً بالتهتك والإباحية» 
وكان من أعلام هذا الحجوم محمد حلال كشك من المصريين وصلاح 
الدين المنجد من السوريين» وجريدة الحياة في عهدها الأول. وقد 
تلاقى هذا الخطاب التسفيهي مع كتابات أميركية في أكثرها حول 
کون الإسلام العنصر الأساسي في *احتواء" الشيوعية تنفيذاً بدا 
ترومان الشهير» وتمكن الإشارة إلى كتابات والتر لا کور #لاتانة0ها 
على وجه الخصوص» وال السياسة حيال أفغانستان في السئوات 
الأخيرة. وكان من عناصر الإسترائيجية الدفاعية للدولة الوطبته 
وخصوصاً في مصرء الا کثار من تداول العبارات والمفاهيم الدينية في 
امال العام» وتقوية عضد الأزهر وتحريله إلى مؤسسة عالية الدی. 
وقد تمادت الدولة الوطنية- خخصوصاً في مصر ون الحرائر لاعتبارات 
أخرى- في هذه الدرماغرجية الشعبوية» حتى وظفت وسائل الاعلام 
(في عهد الساداث ربعده على وجه اخصرص) لتسميم الحو الثقافي 
بثقافة مغرقة في الاظلام» معادية للتقدم وللعقلانية والتفتح» تحكي عن 
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الجن والعفاريت والحلال والسرام واجاب وتستذ کر سلوك 
آشحاص ماتوا منذ قرون طويلة نماذج لسل وکنا. وتضافر هذا التحول 
في أواحر السبعینیات وقي المانينات مع توسّع إعلامي طاغ للاسلام 
النفطي ونشوء أعداد كبيرة جدا من الأطفال العرب في الوسسات 
التربوية العائدة للدول النفطية» ومع توسع غير مدروس في الجامعات 
العربية الي أضحت تفرّخ أعدادا كبيرة جدا من أنصاف المتعلمين. 
ورأينا في السئوات الأخيرة كيف تحولت عناصر هامة من ثقافة 
القومية العربية باتحاه تمثل الخطاب الديئ أو بالأحرى بانحاه إعادة 
صياغة الخطاب القومي بلغة دينية» عسى أن يفلح تملق ابلمهور في 
اكتساب الشرعية» كما يحدث في العراق. 

وفرت الدولة الوطنية بذلك بعضاً من الشروط الإيديولرحية 
والثقافية المناهضة هاء والمعاندة لوقعها التاريخي التنويري الأول الذي 
بي على أساس قرن أو أكثر من التحول الاجتساعي والثقافي الأكيد 
ما أسلفت القول عنه؛ إذ أزاحت الموقع الجانبي للحطاب الديي في 
أمور السياسة والمجتمع حيث كان عاضدا للخطاب اخدائي» وتحوّلت 
به إلى الرکز» واتهذت عندَةٌ المتشيّخ» حی في تونس في بدايات 
العهد الحالي» ولو أن الدولة التونسية لم تثمادٌ في هذا الأمر كغيرها. 
وم عبر دول أخرى بعد- مع آنها تعتير نفسها دول اغد الجاجر 
الحدائي. بهذا فد كانت دعاغوجية الدولة المتمشيخة عنصرا هاساء 
بل وأساسياًء قي حعلنا نتخیل واقعنا على غير ما صوء على أنه 
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إسلامي؛ على أن مجتمعاتنا (سلامية في الأصل والجوهر. وبذلك فقد 
عضدت المقالات السياسية -ذات المنشأ في حلف بغداد الثقایي كما 
رأینا- عضدت المقالات السياسية الذاهبة إلى أن کون معظمنا 
مسلمین» اما يؤدي بنا إلى حتمية الحل اللسمّى إسلامياً لشكلاتنا- 
هذه القالات الي رتب على کون أكثرنا مسلمين» النتيجة غير 
الطبيعية على الإطلاق وغير البديهية» وهي أن المسلم إسلامي سياسياً 
واحتماعيا. لا استتتاج فعليا هنا: إن الإسلام اعتقاد وعبادة وسلرك 
شخصي لمن يشاءء والسياسة الاسلامية شأن آحر كلياًء ولاعلة 
السافة الكبيرة بين هذا وذاك إلا توسّل الدتيا بالدين» وابتزاز الشاعر 
الدينية لأغراض دنيوية- أي علمانية 

عن غزل النسيان- نسيان تاريخنا الحديث- والحملة على علمانية 
تاريخنا الحديث؛ نشأ في المخيلة العامة- بل والعاميّة - نزوعٌ حر 
البالغة في الاعتبار الإسلامي بتمعاتنا العربية» وكأن الإسلام شأن 
واحد غير متحول, باد للعيان» وأن المسلمين حكماً مغرقون فيه. هذا 
على الرغم من أن الإسلام اليومي للناس ليس إسلاماً مناضلاً. ولييس 
إسلام حدود قصوى متزمته» بل هو إسلام مُعاش؛ لا يرى ضرورة 
لاستثارة الجلبة» ولا للإغراب والإغراق في مظاهر التميّز والشذوذ في 
السلوك واللباس والقيافة؛ ولا هر مما سیجد لاحقاً في الوعود 
الخلاصية ولا في المسرح السياسي الدیسین- كالعقوبات اهمجية من 
قطع ورحم- اشباعاً لبوعه أو فتحاً الات العمل أمامه أو حلاً 
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لانسداد أفق الحراك الاحتماعي, فان السلم العادي يطلب الخبز ولا 
يعطى الا الإممان» ولن يشبعه الإمان لفترة طويلة؛ بل هو آفیون يُعطى 
في وضع من القنوط والجوع وانهيار القيم في الحياة العامة والخاصة. 

ليست الدولة الوطنية ولا حلف بغداد وحدهما المسؤولين عن 
تراحع الواقعية وإضفاء المصداقية على الوهم. فلا شك أن من أهم 
العوامل الب أدّت بنا إلى هذه المبالغة في الاعتبار الديئ لواقعناء هو أتنا 
نشاهد من البرامج التلفزيونية أكثر ما ينبغي. وأشير بذلك إلى البرامج 
الإحبارية العالمية» ول المادة المرئية الي توفرها لملايين المشاهدين في 
العام العربي. ففي هذه البرامج مبالغة في الاعتبار الإسلامي للعرب» 
مما يجعل من بعش الظواهر الهامشية في واقعها أموراً مركزية في 
الخيال. فان آراد برنامج تلفزيوني غربي إضاءة ما حصل في بيروت 
ثلا نراه يرينا عناسبة أو بدون مناسبة مظاهرات ومشاهد مثيرة 
وقليمة من ضاحية بيروت الجنوبية؛ وإن راد عرض لقطات حول 
القاهرة» اختصر هذه الدينة المدهشة إلى حطور حره البغال أو إلى 
صفوفب من المصلين؛ وإذا عاج قضية المهاحرين العرب في فرنساء 
أرانا المصلين في شوارع مرسیلیا. 

الق أن هناك تضافرا قد يبدو عجياً بين الخطاب الأصولي وبين 
الخطاب الغربي العامي از حتی الخطاب العالم أو لمتعالم. فالائنان 
یستندان إلى براز مظاهر الاغراب والانفصال والخصوصية. ولیس 
هذا بالأمر ابلدید» بل هو يعود للقرن الاضي. إلا أن محال الجدة في 
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العقد والتصف الاأخبرین هو أن الخطاب الغرائي 80110118 الغربي 
عنا جاء في إطار ما معي في العهد الريغاني عحاربة الإرهاب» وفي 
إطار تدامي اللاعقلاتية السياسية ذات المآل العنصري في أوروبا 
وأميركا. هناك تقابل موضرعي أكيد بين الخطابين الغرائبيسين» 
الإسلامي (في الطاب عن الذات)ء والأوروبي العنصري والليبرالي 
الساذج رفي الخطاب عن الآخر): كلاهما أصوليء انغلاقي» أسطوري 
تاريخياء ولیس غريباً أن يكون AN MARIE LE PEN‏ قائد الحزرب 
العنصري في فرنسا نصيراً صريحاً للأصولية الإسلامية» بل القرين 
الطبيعي للجبهة الإسلامية للإنقاذ. 
ليس الطاب الغرائيي بالأمر الدال على واقع» بل هو ميكانزم- في 
هذا العقد- للفصل بين شمال غي مسسیطر وحنوب وط 
با خصرصية والغرابة والبربرية. ولعن كانت عبارة " المجتمعات النامية“ 
تطلق على میکانزم الفصل هذا في العقود الاضية فإن الخصوصية 
الدعرة " حصوصية ثقافية" توعد اليوم علماً على تسوير أوروباء 
وعلی نزع إمكانية العمل التاريخي عناء وعلى القضاء علينا بالاحصار 
في حصوصيات ماضوية تقینا من الرقي ومن تهجين الأصول. أي إنها 
تقينا من إمكانية إدراك الواقع وسبل التزقي؛ وتستثير فينا الحميّة إلى ما 
انقرض وإرادة إعادة إتتاج المتخحلف والنکوص إلى ما انقضی وولّی 
وتقادم. 
يراد لنا الغرق في وهم الخصوصية واحد. واشروج على مسيرة 
التقدم» ونسيان الواقع- واقع تاريخنا الحديث- ما فيه من إيجابيات» 
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ولا يراد لنا أن ترى إلا السلب والنقص ف أنفسنا وأن تون أنفسنا 
عليه» حتى نراوح بين القنوط من جهة» ودكتاتورية الدينيين من جهة 
آحری» الي يرى فيها الكثير من الغربيين» على اعتبارها أصالة 
مزعومة لناء شكلا سياسيا مناسبا لسجايانا. 

ولعل من أكثر الأمور الي تحز في نفسي في هذا افصوص هر 
حتوح رهط من اليساريين السابقين والقوميين احبطین» وطيبي النية 
السذج المسايرين» والفهلويين على سذاحة من غير الإسلاميين» 
حنوح هؤلاء إلى اعتبار أسس خطاب الأصالة الي تكلمت عنها 
أموراً محققة» أي القبول الضمين بتقابل الصياغة الإسلامية للسياسة 
وامجتمع الوسوم بالاسلامي: والاعتقاد الواهي بأنهم بقبوهم هذا إنما 
يجعلون لأنفسهم دورا سیاسیا ويحققون طموحات دعاغوجية 
سیکونون هم أوائل ضحايا نتائجها. 

وقد ازدادت هذه الاتحاهات تعمقاً في السنوات الأخيرة في سياق 
عالمي يعرف بالعولمة. وليست العولة بالشأن الجديد» بل إنها انتقلت 
في طور وصفنا بعض ساته في الصفحات السابقة» إلى طور حدید» 
وحشي الرأسمالية والغطرسة العسکرية. فتد كانت العولة في فترتها 
الأولء على ما فیها من علاقات سيطرة؛ قد أنتتحت مفاهیم کالتدمية 
والاستفلال والرقي وغيرهاء وعلی إناطة الدولة التحديثية بفاعلیات 
التخحطیط ومکملاتها الزبوية والثقافية. ذلك أن العولة الي نراها 
تنقضي قامت على آفکار التنوير والتدمية والتحدیث على صعد الحياة 
كافة» بل على اعتبار الرقي عملية تاريخية شاملة ومتکاملة, 
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أما الشكل الجديد من العرلة» فان عماده في الجنرب ما هو إلا 
التخلّى عن التنمية الاقتصادية وأدواتها الاحتماعية والثقافية والعقلية 
والمعرفية» الي تشتمل على التحدیث الاحتماعي وعقانة الحياة الذهنية 
واكتساب المعرفة التقنية القادرة على إعادة إنتاج نفسها علياً. وان 
عناصر الاختلال بل الانهيار في نظم التعليم المدرسي والجامعي العربية 
وانحطاط المدارك العامة» أمور معلومة ولا حاجة لتكرارها. وينطبق 
هذا الكلام أيضاً على التکوص إلى الثقافات والعتفدات الخرافية؛ 
والزيادة في بها في أجهزة الإعلام الرسميةء والتوقف عموماً عن 
المنجل من الجهر بها. وما هذا التخلي عن التنمية باسم لاهوت 
السوق إلا المقابل الجنوبي لتطوّر بالغ الأهمية حصل قي الشمال» وهر 
انهيار الإجماع الكينزي - نسبة إلى ووصرع - الذي رسم علاقة 
الدولة بالاقتصاد بعد الحرب العالمية الثانية» وهو الانهيار الذي تلازم 
مع نهاية الحرب الباردة وزوال ضغط النموذج الاشزاكي- كبديل 
حلي وكمنافس خارجي- على سياسات العمالة وامختمع عمرما. 

وقد ترحم هذا الانهیار في الجنوب- شأنه في الشمال- إلى صورة 
القبول بحتمية الهامشية الاقتصادية والاجتماعية كعنص ربنيوي مستمر 
طويل المدى: أعبي معدلات البطالة المرتفعة ومدن الصفيح» 
والسياسات الي تستقبل بأشكال ووتائر مختلفة (أكثرها سرعة بين 
الأقطار العربية: المغرب وتونس» تليها الأردن ومصر) لمطالب 
ولفاهیم التعديلات افيکلية. وليست الأولوية المعطاة في هذه المناهج 
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الاقتصادية العملية للعملیات الاقتصادية الخدماتية وللمضاربات 
وللاقتصاد الوازي بالشأن الشاذ أو الخاص بالدول المتخلفة؛ فما هو 
إلا صورة محلية عن صعرد ما دعي بالاقتصادیات الوهمية القائمة على 
قطاع مالي لا تخضع تبادلاته- اليّ تفرق الدخول القومية لكثير من 
الدول - لأية ضوابط. وما الكمّل السياسي والاحتماهي- الثقافي 
لهذا الأمر إلا انحسار فاعلية الدولة واستتراف إرادتهاء بل انتشار 
القالة الذاهبة إلى ضرورة تقلیص حجمها إلى الحدود الدنیا, 

ولرعا ينبغي التأكيد على ضرورة عدم الخلط بين الدولة 
کموسسة وأرباب الدولة كأفراد یستخدمون مؤسّسات الدولة 
لأغراضهم الفاصة: ذلك أن مشاركة أصحاب الدولة وأتباعها في 
هذه العمليات الاقتصادية إثما هو شأن يعمل على استفحال الوهان 
العملي لماء من دون أن يعي أن أفراد النظام القائم واماعسات 
الأرى الي تشكّل الوظيفة العامة الأمنية او الإدارية لأغراض حاصة 
هم الدولة. لا شك في أن کثیرا من الدول العربية قد تآكلت فاعليتها 
بسبب الاستحواذ على أدواتها لأغراض خاصة من قبل شبكات 
عائلية أو جغرافية وموالي هذه الشبکات. 

يترتب على الدعوة إلى تقليص الدولة- ونع هنا أكثر من نزعها 
من أيدي هذه الجماعة أو تلك- التعدّي بهذه الدعرة من بحال 
الاقتصاد إلى المجتمع والسياسة والثقافة» والتعبير عن هذا التعدي 
بعنوان (امجتمع الدني» - سليل عنوان حقوق الانسان- وعفهوم 
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للعقراطية یری في الممارسة الليكقراطية تعبيراً عن إعادة الاعتبار 
للمجتمع باعتباره نقيضاً للدرلة» أي باعتباره ما يحب أن تعبّر الدولة 
عنه. من تافل القول أن الدولة نصاب منفصل عن المجتمع ولا يعبر 
عنه» بل إن ما يعبر عن القوى المنظمة قي المجتمع هو اينات التمثيلية 
وجماعات الضغط, وليس الدولة. ثم إن ریحتمع» ليس نصاباً «عینیغ) 
شار إليه بالبئانء ولا ينتظم على سس الولادة بل على أسس أكثر 
تعقیدا بكثير من ذلك ولاعکن توصيفه على أساس التصنيف 
الطائفي أو الإثي لأعضائه؛ بل على أسس وظيفية للدولة دور أساسي 
فيها. 

ولئن كان الكثير منا قد شارك بفاعلية قي الكلام البدتي وابحرّد 
والجميل حول حفوق الإنسان» ثم الديعقراطية» وأخيراً امجتمع المدني» 
بوتيرة سريعة للموضة الاصطلاحية في وقتر شكل فيه هذا الصطلح 
التحول إحدى أدوات الجولة الأحيرة من حولات الحرب الباردة في 
الثمانينات» الا أن قله منا تهت إلى قصر النظر والغبن التاريخيين تجاه 
الدولة الباديين في حل القالات الذاهبة إلى ضرورة تنحية الدولة 
العربية عن الفعل الاحتماعي والسياسة. حاولت أن أبن ف بحث آحر 
أن بل حطاب الديمقراطية العربي في السنوات الأخيرة منطقاً ال 
فحواه افتراض تضادٍ بين الدولة واجتمع» وأن لهذا الافتراض مستندا 
في فهم وهمي وشعبوي لعلاقة الدولة بالجتمع: وأن منتهاه العملي 
نظرة عدمية إلى الدولة ووهمية إلى السياسة كنصاب للصفاء اجتمعي 
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و کممارسة رومانطيقية تتيح لأمة أن تسعد بتولید دول مطابقة ها. لا 
يسعي إزاء ذلك إلا التأكيد على أن الدولة العربية الحديفة 
(والعثمانية) كانت رافعة شعار التحوّل الاجتماعي والثقافي والعفلي 
والقانوني- على جزثية هذا التحول وعدم اكتماله- في الفرنین 
الأخيرين» وأنها ما زالت في الكثير من فاعلياتها اکثر تقدماً من عموم 
ابجتمع» أو قل“ تخلفاً منه. أما في العقدين الأخيرين» فقد تج في أحايين 
كثيرة الإذعان إلى سحب نشاط الدولة؛ أو العمل على سحبه» من 
بحالات أساسية» بحالات أفرغت لأرباب الدولة .عن هم شخصيات 
اقتصاديةء أو لما دعي بامجتمع أو امجتمع الدني» و کل ذلك رفي حال 
احتيج إلى تسمية) باسم انعدام الكفايةء وعملاً بسياسات اقتصادية 
نيو- ليبرالية» أت إلى استبعاد فاعليات ۸ ينتج عن استبعادها إلا 
فراغ مؤسسي واقتصادي من دون بدائل وظيفية ناجعة. 

بعبارات آحری» أصبحت متداولة على نطاق واسع المقالة الذاهبة 
إلى أن الدولة وأربابها والمستفيدين منهاء والاستتثار بقاعلياتها 
وإمكانياتهاء» شيء واحد. لذلكء غابت عن ال التداول النظرة 
الأكثر واقعية وفائدة» من أن الدولة جهاز قادر على أن يفل إن 
توفرت امحاسبة الديكقراطية (وليس التمثيل الطرائفي في الدولة» بل 
عن طريق أجهزة سياسية تشريعية)» وإننا نمي بها ليس فاعلية 
الاستبداد والقمع فقط بل الدولة عا هي عنصر فعل- تاريخيا- في 
حياتنا العربية وضرب فيها منذ ما قارب القرنین» كما فعل قي تواريخ 


مصطلح العلمانية ۱۹۲ 
أميركا اللاتينية وشرقي أوروبا وحنوبها ولي الیابان ولیست يما هي 
متأنية عن فهم نظري أو مذهب سوسيولوحي ما. ثم إن إفراغ يمال 
العموم من الدولة ليس عنصراً مفرزاً لليكقراطية» بل لتخصيص الشأن 
العام باسم الانتماء الطائفي أو النغرافي أو الإثيي- ذلك أن احصلة 
العملية (ولا أحاسب على النوايا هنا) لفهوم امجتمع الدني: حصوص 
فیما يتعلق يبلد كالعراق مثلا يُغرقه في الأهلية ما دون المدنية: ما قبل 
السياسة؛ أي الطوائف المتحوّلة إلى أحزاب. علينا أن نقوم حزم 
عخادرة إشكالية التطابق أو التنابذ بين الدولة وابجتمع. 

والحال أن سياق العولمة الراهنة تشي بتحوّل عن مفهوم التنمية 
الشاملة إلى السوق» إلى إيلاء امجتمع والثقافة إلى بحالات تحتويها 
مفاهيم كالأصالة والموية المأحوذة باعتبار بالغ التشنج والعصابية. 
بعبارات أحرى» إن سياف هذه العرلمة الأوسع وشرط إمكان ما 
يُستفاد منها لأصحابهاء هو استبدال مشروع الحداثة الكوئية بادّعاء 
شمالي بما بعد الحدائة» وهر اذعاء ينطوي على عنصرين غير متکافین 
ولو استندا مجتمعين إلى نبذ الأفكار الحداثية والتنويرية على اعتبارها 
إرهاباً فكرياً انقضی بانهیار المعسكر الشيوعي» ولل الإعراض باسم 
الخصوصية والنسبية والحق في الاحتلاف» عن الأسس والنتائج القيميّة 
والمعرفية واللحمالية للحداثة. 

العصر الأول: هو الاتتاج الأدبي والفي والايديولوجي ما بعد 
الحداثي في الشمالء انطلاقا من موقع حدائة منجزة» وعلی صورة 
تلوينات وتزيينات على حداثة أزيلت عنها الاعتبارات القيمية. 


۱۹۸ الد کترر عزيز العظمة 

آما العنصر الشاني: وهو الألصق بقضایانا العربية» فهو التذوق 
والاستساغة ما بعد الحداثيين المتزايدين بلمالية ما قبل الحداثة» على 
اعتبار ما قبل حدائة الآحرين- أي المحنوبيين - تعبيراً عن الخصوصية 
والحرثية والهامشية» أي اعتبار ما قبل الحدائة هذه على وججهين: وحه 
إيجابي يستجلب الإعجاب ويتداعى مع الحساسية تحاه البيئة ال یراد 
ها حدم التلوث» أكانت نباتية أم حيوانية أم بشرية وتراثية» ووحه 
سلي عنصري» يرى في ما قبل حداثة الآخرين ن أزلاً مقدّراً وكما یری 
العجب باعتلاف الآخرين) يجب تسوير النفس ضده عن طريق 
العنصرية والترتيبات الحادّة من الأثر الشمالي للحدوب» أي افجرة 
والارهاب. 

يترتب على هذين الوقفین التقابلین أن مشاریم وواقع الحداثة في 
ديار ما قبلهاء على شاكلة مشاريع التنوير الأوروبيةء إنما تشکل 
اغتصاباً لا قبل حداثة أزلية ترسم بالمخصرصية الثقافية الي يتغسى بها 
غافلاً الكثير مناء وأنه لا مسار تاريخياً مستقيلماً لديار ما قبل الحدائة 
العربية إلا إعادة الارتباط بهذا الماضي» وإقامة نم سياسية مطابقة لما 
ولی» أو بالأحرى لما يخيل للبعض أنه قد کان. 

ليس غريباً والوضع كذلك أن تتکامل مواقف الإغراب للمنظمات 
غير الحكومية الشمالية (ومنها منظمات حقوق الإنسان) مع مواقف 
التفرد والاحتلاف المطلق الي تستعرضها التيارات الإسلامية» وأن 
تنطوي على تعاطف وعلى صلات مستمرة حارج العالم العربي. 


مصطلح العلمالية ۱۹۹ 
ولبين عزينا في السیاق عينه وحود جاعات بالغة الأهمية لدی 
حكومات الشمال وما يعضدها من مؤسسات أكادعية» خصوصاً في 
الولايات المتحدة؛ تری في الجماعات الإسلامية أو على الأقل في 
ضروب مختلفة من أسلمة الحياة العامة» الحلول السياسية الناجعة في 
المدى البعيد لأوضاع دول عربية كالحزائر ومصر. وضمن الح ركة 
التاريخية عينها الناظمة لعلاقة الشمال بالجنوب والمنظمة بدورها لما 
يطغى ی الحنوب من خحطاب سياسي وثقاقي كما ستلمح إليه بعد 
قليل» تندرج الاستعاضة عن حطاب التنمية بالتمايز الثقافي بل 
بالقراءة الحضارية التبادلة» حيث يبقى الشمال حديفا أو ما بعد 
حديث» ويتغنى الجئوب ما قبل حدائته باعتبارها أصالته» وتر علاقة 
الشمال بالجنوبء أو الغرب بالعرب» من علاقة تقوم على حركة بنی 
اقتصادية وسيامسية عالية إلى تصوّر قوامه الؤامرات. بذلك ترد 
العلاقات الدولية للعرب من علاقات بنيوية غير متكافغة إلى تلوث 
حضاري أو إلى صراع حضارات» ويستعاض بالكلام عن الاستعمار 
الثقافي عن واقع التبعية الفعلية» أي إنه يجري تعميم نظام الطاب 
الثقائي والحضاري السعودي على مساحات هامة في الدول العربية 
المركزية. في جميع الأحوال تفرغ الثقافة والثقافة السياسية تحديداً من 
اقتصادها السياسي. 


تتلازم إذن في نظام العولة الستأنف جالية الإغراب في الشمال 
من جهة؛ وخطاب الأصالة والخصوصية (أي جالية التخلّف) في 


۳.۰ الدكتور عزيز العظمة 
الحنوب من جهة آحری. تنبغي الاشارة هنا إلى القوة المؤسسية هذه 
الافکار والتصورات. أي للاستساغات الحمالية هذه با هي حاملة 
لأفكار وسیاسات. لا شك ف ازدياد رعاية دول متخلفة شتى لبعض 
العادات والأفكار المتقادمة علامة على الأصالة أو على اكتشافها 
امجتمع وي سياق سياسات دعاغوجية غير مقتصرة على الثقافة. من 
هذا على سبيل المثال السبرامج الدينية في التليفزيون المصري» واتخضاذ 
دول عربية كثيرة مظاهر تمشيخ بينة» وليس أقل مظاهر التمشيخ هذا 
هزلية ومأساوية؛ أمر الفريق محمد عمر البشير بإعداد دراسة حول 
إسهام اب السوداني اومن في عملية التنمية الوطنية. ومنها أيضاً 
رعاية الحزب الحاكم في زعبابوي الرسطاء الروحانيين في القرى 
لضبط السلوك العام واحتواء النزاعات الاجتماعية. وهناك أيضا رعاية 
دول عربية وغير عربية لحركات سياسية وإيديولوحية نكوصية 
متطرّفة. وبالمقابل» تحدر الإشارة إلى المقابل العالمي لهذا الأمرء وهذا 
القابل شقان عملي وتصوري. 

لا شك في أن فعل الوسسات الغربية غير الحكومية شأن مرشح 
لأن یفاقم في النکرص الاحتماعي والثفافي» تحت عنوان اللامر كزية 
والاستقلالية احلية والقرار انحلي: إن تغليب الاعتبار احلي المحض» 
وتسوير المشاريع الاقتصادية والاحتماعية الحلية باسم حمايتها من 
تدحل الدولة» آمر من شأنه تحدید وتسریر ررداحل» حلي على صورة 
حاسة» وفصله عن الشأن الوطی العام. ولا ستقیم هذا التحدید 
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وهذا التسویر إلا على أساس اعتبارات علاقات القوّة المحلية» المرتبطة 
بدورها بعوامل النسب والعشائرية وغيرها. ولئن كانت المشاريع الي 
تأخذ هذا الطابع ليست واسعة الانتشار قي البلدان العربية (عدا هال 
العراق) إلا أنها تشكل جزءا متناميا من الاشتراطات المتعددة أو 
التبادلة التمويل الداخلة في سياق القروض والمنح» وهي بهذا الاعتبار 
مرشحة لتعميق عملية التكوص والتشظي الاجتماعي - الاقتصادي 
الناحم عن انهيار عمليات التنمية الاقتصادية والاجتماعية. 

يؤدي بنا الكلام حول المنظمات غير الحكومية القائمة بالشأن 
الاحتماعي» إلى المنظمات غير المنكومية العربية والغربية الي تتوخمى 
لعب أدوار سياسية وثقافية وإيديرلوجية. سبق وأن ذكرت الارتباط 
والتعاطف مع التیارات الإسلامية المعتدلة منها والتطرفة» على اعتبار 
أنها تمثل المختمع مقابل الدولة. لهذا وجه آحر: فلن كانت التیّارات 
ا تضم في قياداتها- على الغالب- جماعات من اللقفین 
المهمشين نسبيا في إطار النظام الثقائي والاحتماعي للدولة (عدا النظام 
الثقاي الخليجي)» أو قل هم على الأقل مستبعدون إلى حدّ مامن 
إمكانات الحراك الاحتماعي وغبر قادرين عن هم كثلة على الدحول 
في عملية تداول نخبوية» إلا أن قيادات التیارات غير الإسلامية تتكون 
من عناصر كانت أو ما زالت وثيقة الصلة بنظام الدولة الاجتماعي 
والثقافي في دوره التنويري الذي آل بعضه إلى هؤلاء. 

إلا أنه مع احسار فاعلية الدولة على الصّعٌد غير الأمنية» كان قد 
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حصل استقلال نسي لفشات غير عريضة من الثقفین عن الاولة 
وذلك أسر آتاحته العولة التجددة مؤسساتها العلمية والسياسية 
والاتتصادية الي توفر بحالاً للأعمال الاستشارية وغيرها على 
الصعيدين العالمي والعربي الخليجي. وان هذه الففة من المثقفيين هي 
الت تمسك بالوحه الآخمر للعولمة القابل للوجه المرب بدعوة 
الأصالة» أي ذلك الوجه الذي يدعو إلى فهم تقدمي للعملية 
الاحتماعية ما هي عملية تصرر وبناء مؤسسات مدنية مستقلة عن 
الدولة. ولكننا نلحظ في الأحايين كلها أن لدى العدد الأكبر من 
أفراد وجموعات هذه الفعة نزوعاً إلى شيء من العدمية تجاه الدولة 
تاتقي فيه مع ما هو غالب عالیأ؛ ومع ما هو سائر محلياً (أي عرييا) 
مسار الشعبوية ‏ تعبیرها الاسلامي وتا 

ذلك أن الستظیمات الاسلامية تستخدم خطاب الحريات العامة 
وخطاب الديمقراطية داحل العا العربي وخارجه على نطاق بالغ 
السعة» على الرغم ما قد یحالف هذا الخطاب من نوايا سياسية 
وأهواء إيديولوجية. وان لكثير من هذه الأفكار الليبرالية الي ملها 
لمثقفون العرب الستقلون من غير الإسلاميين دلالة لا شك فيها على 
وعي باحتناقات محلية» سياسية واجتماعية» بالغة الأهمية» واختناقات 
يّنة للفاعلية التاريخية العربية. ولكن فيها أصداءٌ أساسية لما ساد في 

حطاب السياسة العالمية الشمالية في الفدرة الختامية للحرب الباردة» 
وللاعتماد المالي والمؤسسي على المنظمات العالمية وغير الحكومية» 
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وهي ما عبر عنها صديقنا الدکتور طاهر لبيب بعبارة ررالقاولة 
اللعقراطية,. وعلينا في هذا المقام أيضاً الإشارة إلى منحی جديد لدى 
بعض قطاعات المثقفين العلمانيين» وهو منحى مستقى من العدوى مما 
يدو أنه جوال في الجتمع من تدیّن متجدد؛ ومن العدوى من تمشيخ 
الدولة: ذلك هو نزوع بعض هؤلاء المثقفين إلى القبول .عسلمات 
الخطاب الإسلامي في الحياة العام» وحصوصا لمهة توصيف مجتمعاتنا 
بأنها جتمعات إسلامية» وبان خاطبتها يجب أن تنم- على ذلك- 
,مفردات دينية. ويعرف الكثير منا زملاء وأصدقاء تمادوا في هذا إلى 
نرو ع بين نحو التدروش الفكري. ولكندا لسنا الآن في معرض مناقشة 
هذا الأمر بحد ذاته» بل إننا نتتقل منها إلى الكلام حول عنصر ثالث 
يضاف إلى عنصري المنظمات غير الحكومية العربية والأجنبية 
والمثقفين العرب» من عناصر القوة الموسسية للأفكار والتصوّرات 
اللازمة للعولة في حلتها الجديدة. 

وما هذا العنصر الثالث من عناصر القوة الوسسية للأفكار المدسمة 
بالعولة المعجددة إلا النظام الثقاتي والإعلامي العالمي الذي يعضد 
العنصرين السابقين» بل هو یکرّن نواحي بالغة الأهمية من أسسهما. 
یتکون هذا النظام من عنصرين أساسسيين؛ أولهما نمط املكية 
والسيطرة» وانیهما نمط الإيصال وفحوى هذا الإيصال. بالنسبة 
للعنصر الأول» يعلم جميعنا كيف مسالت ملكية أدوات الإعلام 
العالمية- المرئية والسموعة والمقروءة- إلى الترکز الاحتكاري لي عدد 


£ الد کتور عزيز العظمة 
قليل من المؤسسات المتعددة القومية» من مؤسسات روبرت مردوخ 
المنطلقة من أستراليا والشاملة بريطانيا والولايات المتحدة وشرقي آسيا 
وحنوبيها إضافة إلى بعض مناطق أمي ركا اللاتينية» إلى الموسسة 
الدديدة الي آنشفت في أيلول ۱۹۹۰ عبر اندساج ال ۸86 مع 
اللاله. ولئن كانت الأقطار العربية مغطاة من قبل موسسات أخرى 
»CNN ۰5۴0 6‏ وبعض القنوات الفرنسية والإيطالية في دول 
المغرب- إلا أن الاحتکارات الإعلامية إضافة إلى الجالئسة النسبية 
للثقافة المرئية في دول الشمال وال النزوعات العنصرية والثقافرية 
للاتحامات الفكرية والإيديولوحية ما بعد الحدائية» قد أفضت إلى 
جانسة على صعيد تصوّر المادة الإعلامية وط بثها ونشرها. 
تتلحص فحوى هذه العملية بالنسبة لأثرها على العالم العربي 
بأمرين: الأمر الأول هو إرجاع أمور العالم العربي إلى الثقافة في 
معرض التفسيرء أو إلى أمور قد تحد لا تفسيرات ثقافوية: 
كالإرهاب» والنزوعات شبه- القومية» والتدين. يعضد هذا نزوع 
متزايد نحو إرحاع الثقافة بعينها إلى الدیسن, والدين إلى الديانة 
الإسلامية حدیدا» والنظر إلى العرب باعتبارهم الديي أو الطائفي. 
ثم هذه التصوّرات ليس على صورة سلاسل متوالية مسن 
الموضوعات والحجج والنقاشات» بل تصاغ صياغة ترقيمية؛ أي إن 
وقائع العام العربي- كالعوالم الأمرى- تخمترن في الذاكرة 
الإلكترونية باعتبارها صوراً تلحص الواحدة منها عالماً باسره. ولا 
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كانت الصورة في جوهرها ذات طابع عياني» اتخذت الاستعاضة عن 
الكلام بالصورة شكل- وهم- الاستعاضة عن الوهم بالواقع. 

من نافل القول أنه لدينا هنا ما دعاه رولان بارت الإيهام بالواقعية 
اعم دل 1.6/۳ أي إنه لدينا إيهام ميئولوحي بواقع هو في حقيقة 
الأمر إزاحة لوقائع عن موضعها والاستعاضة عنها بصورة لا لها ال 
على صورة بالغة الحرئية. في هذه الواقعية المتوهمة لنظام البث العالمي 
طاقة بالغة القوة تنطلق من الاستعاضة عن العقل والتفكر بالرمز» أي 
إن فيها تراجعاً ثقافيا نحو الشفاهية» وهو تراجع نراه صنو تدهور 
المدارك العامة؛ وانحسار موقع التعليم الجامعي وختراه عالميا. وقي هذا 
التزاجع نحو الشفاهية والتصور الرمزي صنو العنصرية في الغرب» 
والحياد عن العقمل باتجحاه الرمز وحصوصا الرمز الرائي في الثقافة 
السياسية العربية المعاصرة. ذلك أن صورة العام العربي في النظام 
التصويري والرمزي هذا تتلصص في آحاین كثيرة في ما يبدو من 
نيويورك وكأنه مظاهر التميّر والإغراب لدینا: صفوف الصلین في 
القاهرة أو مرسيلياء مظاهر افستیریا الدينية في الضاحية الحنوبية مسن 
بيروت مربوطة بقضية الإرهاب» الحمير والحفاة هنا وهناك» النساء 
احجّبات» إلى غير ذلك ما هو مألوف. أما الواقع الأعرض فهر 
محجوب» إذ هو غير منتم إلى جال الترمیز الإغرابي. 

لا ينحصر جال تداول هذه الصورة في دول الشمال بل إن هذه 
الصورة ذات الفائض الديي الاسلامي الوهمي بالغة الذيوع في العالم 
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العربي» في شکلها الرئي ون تداولها الخطي الحترى في الخطاب 
الثقاقي والسياسي العام. ويودي هذا في نظام التصور العام العربي إلى 
الإيهام بذاكرة ثقافية دينية وطائفية وفئوية تشکل عماد ترجمة العرلة 
المتجددة إلى النتائج الثقافية والثقافية- السياسية للشرق أوسطية. 
ولكن علينا هنا الالتفات أيضاً إلى الموشرات الكمية التصلة بسعة 
حال الاجتماعي القادر اقتصادياً على استقبال هذه الصورة؛ وعدی 
اتتشارها في إعلام الدولة. 


أشرت فيما سبق إلى اعتفادي بأن العولة في طورها الراهن عکن 
أن تعتبر عثابة تحصيل حاصل: تحصيل الأثر الحدثي والمحلي لنظام 
بنيوي متجدد» تحدد مع انهيار بديله التاريخي الذي تشل في الشيوعية 
وق حركات التحرر الوطیي والتنمية؛ الي تدوارث بعض مقالاتها 
دعاوى الاستقلال الثقافي والحضاري. تكمن العولة هذه على صعيد 
التصوّر في اعتبار العالم العربي جملة دول وطوائف (بالمعنيين المذهبي 
والئن) متجاورة» لا جامع وطنياً فاء أي لا جامع ها على صعيد 
الجنسية السياسية» وعلى صعيد الواظنة إنها تكمن في محال التصور 
والتصور السياسي والثقافي تحدیدا» على اعتبار المنطقة مستمراً متبلقنا 
منذ الأزل وإلى الأبد على صورة يأحذ فيه الانتماء الديي مکان 
العشائرية كجامع أكبر على صعيد السياسة, 

من الواضح أن تحولات العقدين الأخيرين قد حوّلت كثيراً في البو 
الاجتماعي والايديوارجي العربي» وهي تحولات تالية على الوضع 
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المالي بصورة عامة» شأنها شأن تاریخنا على الجملة في القرنین 
الاضیین؛ ونحن نری جلياً ما آوردناه في الفقرات الأخيرة أن القول 
بالأصالة وترجمة الأصالة إلى تطبيق الشريعة في الأمور ال لا تفهم من 
الداحل» بل لا قيام لها دون الالتفات إلى التحولات التاريخية الفعلية. 

يودي بنا هذا للعودة إلى موشرات- أو آمارات- نقيضة للعلمائية 
قشي لبعض الباحثين بزیف العلمانية في العام العريي» ونقول: إن ما 
يدعو إلى هذا الذهب هو الالتقاء ما بين إرادة حطابية - أيديولوحية 
(قد تکون أصرلية وقد تكرن إغرابية)؛ وبين مظاهر تدین يؤوّل في 
ابماه إرادة الخطاب هذه. وشذه تاريخ بعيد وطويل بامکاننا الإشارة 
إلى بعض ما فيه» واعتبارها أمارات ليس على جوهر ديب لجتمعاتنا 
العربية» بل على عدم الكمال الذي يسم كل وجهة تاريخية. 

فقد استقت هذه الأمارات عناصرها من أُمور شتی» كان أولها 
وأهمّها قصورا تقنيء إذ واجه مشرو ع افندسة الاجتماعية الشاملة 
لإقامة تمع الدولة في الدول العربية درحات مختلفة من النجاح. ولا 
نعتقد أن أوجه القصور- على تفاوتها- جاءت نتيجة لمقاومة مجتمعية 
(هذا إذا استثنينا المقاومة الريفية في بعض المناطق اببلية والبوادي 
لتمدد الدولة» ولم تكن هذه القاومات تتحذ من الديانة لغة سياسية 
في فعلها). حاعت أوجه القصور في تنفیذ برامج المندسة الاجتماعية 
الشاملة في نصف القرن الأول من حياتهاء نتيجة لقصور تنظيمي 
ومالي وإداري في المصاف الأول مرتبط بتحلف عملية الإنتساج 
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و بتحلحل الهيئة الاحتماعية تحت تأثير الانخراط في النظام الاقتصادي 
العا مي. وقد بدا هذا القصور واضحاً على وجه الخصوص ف تنفيذ 
برنامج المثاقفة التربوية عن طريق نشر نظام حديد للتعلیم» ‏ وکانت 
أوجه القصور هذه بالغة الوضوح في مصر على وجه المخصوص كما 
سبق وذكرت. كما تضافر هذا القصور- وهو مضارع للقصور في 
الفاعلية الاقتصادية والسياسية- مع مسافة احتماعية وثقافية بين 
الفعات الي أضحت قادرة اقتصاديا على عيش حياة تتطلب بضاعة 
اجتماعية ومادّية أحنبيّة» وبين فات مثقفة لم تكن قادرة على ذلك 
شكّلت عماد الإصلاحية الإسلامية» ثم كوادر الإخوان المسلمين الي 
قامت على قاعدة انسداد الأفق الاحتماعي والاقتصادي. 

أما في السنوات العشرين الأخيرة» فقد قامت مؤسسات عربية 
وعالمية باسم الاسلام والأثمية الإسلامية نحاربة عملية المثاقفة هذه؛ 
موسسات قامت في المقام الأول شاربة الناصرية والبعث في إطار ما 
وصفناه على أنه الشق الثقاقي ليدأ ترومان الداعي إلى "محاصرة 
الشيرعية"» وغاریتها بالاعتماد على قوى غافظة احتماعیا تستصلح 
مفهوم "الأصالة" معيناً ها. وكان أن امتزجت هذه البنى التحتية مع 
أزمات بنيوية شهدها العام العربي في العقدين الأخيرين» درنما أفق 
حل عدا ما قد تستصلحه الخيلة الخلاصية, 

یمکن أن يضاف للانسدادات التقنية المذكورة ظاهرة مغاربية 
موازية» كانت الأكثر حدة في الجزائر في العهد الاستعماري» هي 


مصطلح العلمالية ۳۰۹ 
الفصل التعمد للمجتمع اي إلى شقين: الأكبر طرقسي كتابي 
متخلف في أفضل أحواله» والأصغر رمتطور» 6۷0116 بعبارة ذلك 
الوقت. وإذا كان لنا الكلام عن مقاومة جتمعية لبرنامج المثاقفة هذاء 
تسعنا الإشارة هنا إلى مانعة بحرید العمل» وقيام الانضباط في مكان 
العمل وفي عملية الإنتاج عموماً وی أماكن كثيرة على العصبيات 
الأسرية» ولو كانت هذه مانعة موضعيّة لا تشمل وجهاً آحر هر 
تحريد العمل الذي حضع له العام العربي في القرن الأخير. إنما تجدر 
الإشارة إلى أن العصبيات العائلية وامتداداتها في العصبيات الطائفية» 
في مصر ولبنان وغيرهماء أمور قد يظهر أنها تبدي ممانعة للمثائفة 
الدولانية الي تحدثنا عنها وتبدو برهاناً على فشل مشروع الدولة 
الناريخي. ولكن دعوني أشير إلى أمرين: الأول هو أن التعاون 
العصبوي ينتمي إلى بحال غير مجال الثقافة» له شروط ووظائف 
اجتماعية- خصوصاً في الأرياف- تتعارض مع تجريد الفرد ولكنها 
قادرة أن تحيا مع المثاقفة الدولانية العلمانية. أما الأمر الثاني فهو أن 
الاحتجاج بالعصبيات وبالجماعات العصبوية للبرهان على عكس ما 
نرمي إليه يستند إلى ماهاة ضمنية بين العصبيات العائلیة- وامتداداتها 
احلية والطائفية- وبين المشروع السياسي والثقافي الأصولي. ثمة رباط 
سطحي بين الاثنين. ذلك أن مخيال الشاني- أي المحيال الأصولي- 
يرجي انمع على صورة جماعية عصبوية. ولکن المشروع الثقاقٍ 
والسياسي الأصولي نفسه يستند قي أساسه المفهرمي إلى افزاض بريد 
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الفرد» ویقوم على إعادة تنشعته عضوا في عصبيّة شاملةء وسيأني للفو 
كلامي حول افتراض السياسة الأصولية للمقومات الإيديولوجية 
للحدائة. أما ما يحدث قي بعض مناطق صعيد مصر وسهل البقاع 
اللبئاتي من تلاق بين العصبيات الحلية والإيديولرحيات الأصولية؛ فما 
هذا إلا ضرب من التضافر بين عنصرين متمايزين متلاقيين في ظرف 
جمع بينهماء وی سياق قد تبرز ظروف تفرق بينهماء فهما لا ینتمیان 
إلى الطينة الاحتماعية ذاتهاء ولقاؤهما أشبه ما يكون بزواج التعة. 

نعود إلى الاحتجاح ضد علمانية تاريخ العرب الحديث استناداً إلى 
الإسلام السياسي» ونقول: لم يكن ثمة مقاومة ثقافية لعملية المثاقفة 
ال تكلمت عنهاء وبذلك آعي أنه لم تكن مه ثقافة عفوية قاومت 
ثقافة الدولة. فليس التدين وحده ودوغا اعتبار آخر ثقافة حد ذاته» 
قادرة على المقاومة. وليس الم الإسلامي السياسي والاجتماعي بقائم 
على مقاومة ثقافية» بل هر يفترض الاكتمال الايديولوجي لمشروع 
الهندسة الاجتماعية الذي آلت إليه الحداثة في العام العربي. 

ولعل أبلغ الدلائل على هذا الانقلاب الشاريخي القاطع للصلة 
الفعلية- أي غير الوهمية- مع الماضي اعتماد الإسلام السياسي نفسه 
على قوالب إيديولوجية كونية حديئة بل حداثية: عالمية» أوروبية 
انش تشبع بها من حیاتنا الفكرية والسياسية والثقافية الحديفة» إذ 
هي توطنت لدینا. فکان أول قیام الاسلام السياسي على مساحلة 
الیسار والتشبّع ببعض آفکاره. إن الاحالات إلى التصوص الدينية 
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التأسيسية وعباراتها وقصصها ليست الا إحالات رمزية. فإذا نظرنا 
أولاً إلى فهم الاسلام السياسي للمجتمع؛ رأينا أنه فهم يماكي بعض 
ما جاء لدى الفكر القومي العربي وفكر مصر الفتاة والفكر القومي 
السرري» من اعتبار امجتمع وكأنه رابطة عصبوية متجانسة لا تمایزات 
داحلية فعلية فيها تطال وحدة وجهته أو وحدة إرادنهء اللهسم إلا ما 
أحدثته فینا تلبيسات الإفرنحة الملاعين. ذلك أن أية تمايزات لا تتبدی 
في هذا الفهم إلا وكأنها نتوءات حارجة عن سويّة مجتمعنا الإسلامي 
وسجيته» وأن أية تحديدات داحلية تؤول في هذا الاعتبار ليس إلى 
عمليات احتماعية وتاريخية بالغة التعقيد» بل إلى برد الخروج على 
هذه السوية والسجية الي يعرّفها أصحابها على أنها موافقتهم على 
أهوائهم الدينية السياسية والاحتماعية, 

وان انتقلنا ثانياً إلى اعتبار فهم الإسلام السياسي للشاريخ 
لألفينا أنفسنا في معيّة هردر وأتباعه الألمان و غوستاف لوبون وغيرهم 
من ناقض فكر الأنوار الذي قام على اعتماد التحول والرقي مبدا 
يسم فعل الزمن» ومن وجد في اخضارات أو الثقافات أو المجتمعات- 
والإسلام في هذا النظور حضارة وثقافة ومجتمع- من وجل في مسيرة 
هذه الفواعل التاريخية خطا ثايناء قد يدور ويعلو ویهبط ولكنه 
مستمر على فطرة أولى لا تتحول» وكأن تاريخ الشعوب ليس ال 
تاريخا طبيعيا لفصائل من المحلوقات المنتمية إلى عالم الحيوان» 
الوحشية الانغلاق على الذات؛ العصيّة على التحول والتقدم القائمة 
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على الغريزة والفطرة دون العقل. ليس غريباًء بالناسبة» أن يصول 
مفهوم الأصالة» ويجول في هذا الخطاب: فهو لم یدحل جال التداول 
الاجتماعي والسياسي إلا عندما اقترن بهذا المنهوم للتاريخ من جهة, 
وبالتدسيب العشائري الذي توزع الثروة عوحبه في بعض الدول 
النفطية من جهة آحری- أما في التراث فإن الأصيل كان ر الكريم 
النسب» أو رر الحر» و رر الحسيب». فيبدو أننا معشر المسلمينء في 
هذا المنظور» وكأننا جماعة ذات خصائص ابتة عصيّة على التطور 
التوعيء لم يحوها التاريخ بأي معنى فعلي؛ و کاننا متلك في ما فوق 
التاريخ روحاً عامّة تتشل في التقوى وقي السلوك الشرعي؛ وشانع 
التاريخ والتحول الاجتماعي والسياسي والتقاقي الذي غرزته الحدائة 
فينا. من نافل القول أن مذهبا كهذا يجاني وقائع التاريخ» فالشريعة 
نفسها شأن متحول مع تحول المجتمعات؛ وما هي اليوم - وما كانت 
إن نظرنا للتاريخ بعين النظر الأكيد لا بعين الهوى والرغبة- ما 
الشريعة وما كانت بالشأن التفق على مضمونه والمقنن؛ بل كانت 
جملة مبادئ وإشارات على شرعية ما لا وحدة لها الا رباطها بالسلطة 
التي تقوم باسمها. فالشريعة عم وليست عيناً؛ هي اسم یشرعن 
أصحابه» وليست أبوابا قابلة للتطبيق كما يحكي من لا يفقه تاريخ 
الشريعة الإسلامية. ولكني لا أود الإطالة ثي الاستطراد. 

وسأنتقل ثالثاً إلى فهم الإسلام السياسي للعمل السياسي» فهو 
فهم انقلابي يعقوبي يعتمد على تغليب الإرادة على التاريخ 


مصطلح العلمانية Ir‏ 
والعنف على الإقناع» وعلى اعتبار التاريخ الشابت- قي زعمه- 
واحتمع المتجانس- في زعمه- منشاً "طبيعياً" للسلطة الإسلامية» أو 
للسلطة القائمة باسم الإسلام الي ستنبئق عضوياء وبالطبع» عن 
الكائن اللاتاريخي المسمى جماعة المسلمين. 

تلك هي الأطر الایدیولوحية ال يتصرر الإسلام السياسي من 
خلاها التاريخ وامجتمع والفعل السياسي. وليس عسيراً على الطّلع 
على الفكر السياسي وعلى التاريخ الحديث أن يلحظ في هذه القوالب 
الإيديولوجية صوراً لأمرر وحركات مشهودة في جل بقاع العالم في 
العصور الحديفة: ذلك أنه لو نزعنا عن النطاب السياسي الإسلامي 
جهازه الرمزي الغرائي السلفي ویوتوبیا السلف الي يستلهمهاء 
لألفيناه القرين الایدیولوحی لكل الحركات الشعبوية» أكانت هذه 
الحركة النارودنية في ونيا أم الشعبويات الإفريقية؛ ولرأينا فيه قريسن 
حركاث قومية يميلية شتى: و حصوصا الح ركات القومية المحاصرة 
والطرفية: من هذه القوميات السلافيّة» والقوميتان الألمانية والإيطالية 
في القرن العشرین» والقومية الهندوكية الباعشة على تقتيل المسلمين 
افنود؛ وبعض ما ظهر على فکر القومية العربية من التصورات 
الفاشیة. 

ليس غریبا في هذا الأمرء أي اندراج الخطاب السياسبي 
والاحتماعي الاسلامي في ۳ آنتجتها المثاقفة الكونية العلمانية في 
تاریخنا الحديث. إن المثاقفة لا تجري على صعيد النقافة الشفوية 
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بالضرورة. ولذلك فانه لا تمکن الاشارة إلى الحركات الأصولية 
باعتبارها النقض النهائي لما اقرحته علیکم في علمانية الوجهة 
الأساسية في تاريخ العرب الحديث. ۸ آکن في معرض کلامي حول 
آمارات العلمائية قد ذ کرت الحياة الفكرية والایدیولوجية للعرب في 
القرن الأخير» على اعتبار أن الکلام فیها من تحصیل الحاصل. كما 
أني آثرت الا أذكر بهنه الأمور إلا الآن: فإن نظم التربية والاع لام 
قامت على التنوير وعلى نزعة علموية بالغة الصرامة طالت أحياناً 
الفكر الديي والتفسير القرآني ولو أنها م تساقش أمور الجن 
والغاریت وعذاب القبر وأحكام ایض والتفاس وستن القيافة 
وطريقة الحلوس وأصول دخول البيت والخروج منه. لم تساقش هذه 
الأمور إل ني أوساط ثقافية واحتماعية هامشية» وهي ليست جزیا 
من مأثور شجي حي كما يقال عادّ؛ بل هي نتائج معارف متخصصة 
تختص بها فعة هامشية اجتماعية اقتصرت عليها في كل مكان عدا 
السعودية ومصر قي السنوات العشرين الأميرة. وما برزت هذه 
الأمور إلى الصدارة» وما مُمّشت أو کادت في مصر الاتحاهات 
العقلانية في الفكر الدين؛ الا بناء على أمرين حدیشین: أولهما قرار 
سياسي للدولة استتبع تسليم قطاع بالغ الأهمية من الإعلام المرئي إلى 

بعض أكثر القوى والشخحصيات الدينية تخلفاء والآحر انفجار الآثار 
ناه للإسلام النفطي الذي تكلمت عن بداياته عندما ناقشت ما 
دعوته ب ررحلف بغدادم الثقایی» وتربية عشرات الالاف من الأطفال 
العرب في بلدان منشعه. 
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وعلينا منهجياً ومبدئياً. على کل حال؛ أن نکون حذرین کل 
الحذر من أي نظرة ثقافوية للقاريخ وأي اعتبار للعليّة التاريخية الي 
ترتحي الثقافة موضعاً لماء ليس لكون الثقافة مفهوماً مبهماً وملتيساً 
وغير مفسر فحسييمٍ بل أيضاً لأن التصور الثقافوي للمجتمعات 
العربية يستبطن مفهوماً بموهر تاريخي ثابت من حهة» ويشتمل من 
جهة آحری على مفهوم عضواني للمجتمع يتصورهٍ وكأنه كائن 
متجانس داخلياء ويرى في تمايزاته الاجتماعية سراباً لن تلبت أن 
تصححه عودة الروح الإسلامية المتمئلة في إعادة السوية البلدية 
المزعومة له إلى موق الهيمنة الاجتماعية. بعبارات أخرى» تستبطن 
النظرة الثقافوية- الي يتقوم بها الرأي الذاهب إلى مخبوية العلمانية في 
الجتمعات العربية - مفاهيم ميتافيزيقية للهوية والجوهر هي أكثر قرب 
إلى النظريات الرومانسية للتاریخ وللسياسة منها إلى واقع التحبول 
التاريخي والتمايز والصراع الاجتماعيين اللذين لا قرام ختمعات فعلية 
دونهما. 
بت چس 
سبق وأن قلنا إنه من اللحوظ امتداد حطاب الأصالة؛ وتحديد 
الأصالة بالاسلام حصراء أو بالدین والثفافة على صورة عامة» في 
بدایات حركة الاخوان السلمین إلى جالات أكثر رحابة من حالات 
الفکر العربي الحديث. ورأينا كيف أن العلمانية انتقلت» عبر هذا 
ا لخطاب» من القوام الفعلي لتاريخنا الحديث إلى مثلبة وإلى مشروع 
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إيدير لوحي حاصر من قبل قوی لا قوام ايديولوحي أو احتماعي لها- 
كما رأينا - إلا في سياق الحداثة» وفي انقطاع مع الثرات يعوّض عنه 
من قبل وهم الاستمرار والاتصتال: وكأننا نحن بصدد بجتمم وتاريخ 
عربى معاصر تتآكل مفوماته بح رکة ذائیه تعزز عناصر الاعتدال في 
داغيله وتقضي - باسم المناعة - على عناصر المناعة والمانعة الوطنية 
فيه. ويصدق ذلك حصوصا على استراتيجية تغييب التاريخ الحديث 
في التمنع أو التحرج عن الکلام في العلمانية» بل في نقد شعبوي 
للحداثة» باسم وهانها في عصر يدّعى أنه تجاوزهاء وكأنها كانت 
سراباء وهو نقد رأينا ارتباطه بالطور الحالي من العولمة» كونه مقاولة 
محلية لمقالات تروّج اتساع واستتباب هذا الطور. 

إن هذه الاستعاضة عن تحري الواقم بالوهم» في زمان يتسم 
بالقنوط والتشظي» وتراجع القدرات الوطنية» والملكات الثقافية؛ في 
زمان يتسم بالتأزم وبانسداد آفاق الفعل الاجتماعي والسياسي 
والتقاي» بل وآفاق المعاش» شأن ليس بالضرورة غريباً عن سنن 
امجتمعات كافة. ولكن المهم في الأمر في سياق عرض هذه الفقرات 
هو أن هذه المسارد الوهمية حول الأمور الواقعات وجهة موضوعية» 
وهي وجهة سياسية في القام الأول» تقوم بغض النظر عن نوایا 
أصحابها أو عن تمايزهم عما يندرجون موضوعياًء في إساره. ذلك أن 
الأفكار الاجتماعية والسياسية- حصوصاً في وضع يتسم مباشرية فعل 
السياسة» وبقرب المسافة بين سياق النظر وسياق الفعل- لا تعدم 
مود فعلياً تفرضه الظروف الوضوعية. 
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ذلك أنه ليس ثمة سبيل لتقرير أمور کال مررنا عايها في نقاشنا 
للسجال ضد العلمانية» واعتبارها حاصلة الوقوع على الرغم من 
بحافاتها واقع الأمور المرئسي مباشرة؛ إلا في طاب ذي علاقة 
بالموضوعية هي ذرائعية بحت حطاب يقوم على أسس من التماسك 
ليست ذات صلة مع علاقة الخطاب بالراقع» بل تستند إلى دعائم 
إدارية قادرة على أن تقسر الفكر على قبول تقريرات تباقي النظر. لا 
شك أن هذا التماسك الاداري من مات الخطاب ذي الأداء 
السياسي والإيديولوجي الباشر والضمون الذي يطلب هذا المخطاب 
أداءه هو تقرير بعض مقالات الاسلامین في جال نقطة خورية تزكر 
في ادعائهم الانفراد في تمثيل امجتمع على حقيقته الي يؤكدون أنها 
دينية» وما يلازم هذه الدعوی من أن أي وسم مغاير للمجتميع- أي 
العلمانية- شأن غير مشروع. في هذا التمهيد لصفحة الحتمع لصاح 
القوى الإسلامية دون القيام على استقراء التاريخ واستكناه مسیرته» 
بل على دعوى التفرّد في جوهر قار التفرّد الذي يعلي اسم الإسلام 
على مسييّاته» ويخضع السمیات؛ وهي أحوال التاريخ وحفيقة 
احتسع؛ إلى الاسم» وهو العلامة الإيديولوجية. بعبارات أخحرى» 
يطلب من هذا التطاب أن يودي في الخطاب اللاديي ما هو موداه لي 
النطاب الاسلامي؛ وهو في الصاف والاعتبار الأولين تقرير الأولرية 
للقول الإسلامي» ورد د القول بأن شؤوناً حوهرية ذات أصول مرجعية 
غير إسلامية قادرة فعلاً على تمغيل دور تاريخي روتالیا: اجتماعي 
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وسياسي وثقافي) فعلي في المجتمعات الموسومة بالإسلامية. تسدو 
الأمور خحالصة البراءة عندما يصار إلى صياغة أولوية الإسلام صياغة 
تقرب من صياغات الجاملة العامة» کالقول بأنه- أي الإسلام- مقوّم 
أساسي للوجود العربي» مثلا. وأن العلمانية بذلك ررشعار ملتبس». 
الواقع أن قولاً كهذا لا يعدم دلالات بعيدة إذ إنه باستبعاده 
العلمانية شعاراء وقبول بعض مقوماتها كالدكقراطية مسسميات 
لضمون, فهو إنما يسند إلى القول الإسلامي» أو القول باسم الإسلام» 
فاعلية تحديد المضمون الشار إليه بالديمقراطية. ذلك أن الإسلام» 
باعتباره مقوماً أساسياً للوجود العربي حسب الزعم الدارج» لن يبقى 
متعالياً على التحديدء إذ إنه لا وحود له دون تحديداته» ولا وحود 
هذه التحديدات على صورة مرسلة متعالية على الإيديولوجيات الي 
تقوم بعملية التحديد. ذلك أنه في انهاية الطاف حيث يصار إلى إزالة 
العلمانية وترك الإسلام وحده عاملاً واقعياً ومعيارياً فی دید آمور 
احتمع والسياسة- وهذا على أساس الزعم بأنه لا انفكاك للواحد عن 
الآخر- نصبح إزاء وضع ينتهي فيه الفصل بين الدين والدولة ليس إلى 
غلبة الثانية على الأول» بل إلى وضع وصفه علال الفاسي بقوله إنه 
ررإذا حدث أن انفصلاء وجب أن تزول ويبقى هو». وإذا أزحنا 
الحالة الحدّية هذه يصبح أقل ما عکن أن يقال هو أن الدين رعتد 
احتصاصه, إلى جميع حوانب الحياة الفردية والجماعية للمؤمنين به. 
ولكن هذا امتداد عناية ورعاية وتوجيه» وليس بالضرورة ندحل 
مباشر بالتنظيم وتقديم الحلول النهائية الثابئة؛ فالدین» حسب هذا 
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الفهم المنفتسح لأحمد كمال أبو المحد. یتساول قضية هوية الوجود 
ومصيره. . لا تعتقد أن قولاً عاماً كهذا يستقيم في ماحة عمومه أن 
ألتحئ إلى تحديده» فإن عباراث ررالرعاية» وما شاكلها لا تتحذ 
مضامين محددة إلا في أطر معينة. ولا عبرة للتقريرات العامة هذه» كما 
أنه لا عبرة بالقول المنتشر في السنوات الأحيرة بأن الاسلام يحسري 
على العلمانية لأنه علماني في جوهره؛ أو أنه يشاكل العلمانية في 
نفعيته- ذلك أن في هذا مداورة على القضايا الطروحة» ومصادرة 
على المطلرب؛ وإحلاء جال تحديد المضامين الاجتماعية والسياسية 
للقائمين باسم الإسلام» أي لذوي الایدیرلوجیات الإسلامية. 

بعبارة آحری» ليس هناك پمال وسط بين العلمانية والعداء 
للعلمانية تقطن فيه اللبعقراطية أو العنلائية» فهما لا ينفصلان عن 
أسس العلمانية الي أكدها في معرض الذم أحد نقاد العلمانية: الدعيرة 
إلى التحرر من القيود الدينية على العرفة» وافراض الکون مستقلاً 
تفسره قواه وأنماط اتنظامه الخاصة» والحركة غير المنقطعة للطبيعة 
والمجتمع؛ ومقالة التطور الستمر الذي ينتفي معه ثبات القيم الأخلاقية 
والروحية» والغول بأن الدين يستهدف العام الآخر وليس الدنيا. أما 
عندما يصار إلى فصلهما عن إطارهما المرجعي الأساسي» ووصفهما 
بأساس نظام مرجعي آخحر توول إليه الصفة القيمية الفاصلة- حسب 
زعم أصحاب الخطاب موضع النقاش- فإنهماء أي اللكقراطية 
والعقلاتية رو کل العبارات الأخرى المکنة الاستخدام في هذا الاطار 
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وهي كثيرة) يرتهنان للطرف ذي الستی الاسلامي؛ ومع إمكائية 
وجود أطراف إسلامية كثيرة» منها ضمناًآوامك الذين یذعنون 
لوصف جتمعاتهم وحوهرها بالاسلامية. فبان القول الفصل الذي 
سیفسر الضامین الفعلية مذه العبارات ويضع الحدود المائعة حوهاء 
ما هو القول الاسلامي القادر على أن یفرض نفسه سياسياًء وتا 
ثقافياً. بعبارات أخرىء ما الشعار اللتبس فعلاً إلا نبل العلمانية وليس 
العلمانية؛ فهي ليست شعاراً بل واقعاً كما رأينا. وما مدعى هذا 
الالتباس إلا عدم الإفصاح عن الرابط الاستتباعي الذي يربط الطرف 
«اللببرالي» إيديولوجيا بالطرف الإسلامي. سياسياً ما القول بان 
الإسلام هو الأصل إذن. إلا مقدمة مآلما الطبيعي الذهاب إلى أن 
«الإسلام هو الحل» بغض النظر عن النيات الذائية للذين ينظرون إلى 
الاسلام السياسي دوغا وعي هذه الصلة. 

ليس هذا الارتهان بالمواقف الاسلامية نادرا فى تاريخنا الحديث» 
ولو كان متنامياً في السنوات الأخيرة بفضل ارتفاع أصداء الإسلام 
السياسي. وليس هو دائماً الارتهان ناتج من بحاملة غافلة عن 
التحدیدات السياسية ال تفضي إليه حتماً. فهو في آغلب الأحرال 
مرتيط ارتباطاً أكيداً باستقالة العقل الثاريخي: فالعقل التاريخي أساس 
كل ترق» وعنصر بنيوي جوهري لإقامة بجتمع معاصر» وما كان 
توهم الاستمراريات التاريخية الإسلامية المطلوبة في الارتهان موضع 
النقاش مکنا لولا غلبة عنصرين أساسیین: 
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يتمفل العنصر الأول في اتتقال الضفط الاسلامي من الأثر في 
حارج الخطاب إلى الأثر في داحله» بحيث يصبح من الممكن أن يقسر 
الخطاب العادي للعلمانية على قبول مسلمات- ككون العلمانية نتاج 
عروبيين مسيحيين- ليس ها أدنى حظ من الصحة التاريخية. كما أن 
هذا العنصر الأول یتمثل عند الكثيرين من المثقفين العرب المتحولين 
إلى الإسلامية من إيديولوجيات أخرى أو المهادنين للأسس الفكرية 
الإسلامية» قي تحويل مرجعيتهم للاستمرارية التاريخية من العروبة إلى 
الإسلام؛ بحيث يصبح ترائنا تراثا إسلامياً بعد أن كان موسوماً 
بالعروبة احتوية على عناصر إسلامية مؤثرة ومكونة. 

أسرٌ لي أحد كبار الا کادبکیین العرب منذ سنوات قليلة: بعد إلقائه 
محاضرة حول « الكرامة في الفكر العربي - الإسلامي» في إحدى 
الجامعات الخليجيّة, إلى أنه ألقى احاضرة نفسها في مكان آحر تحت 
عنوان "الكرامة في الفكر العربي" وأنه حول العروبة إلى العروبة- 
الإسلامية في بحمل محاضرته. كان واضحاً أنه يعتقد أن في الأمر 
جاملة لفظية» وأنه غير واع أن الأسماء ليست بالكائنات البرشت بل 
إنها مشوبة بتداعيات واستتباعات تربطها روابط سياسية 
وإيديولوجية أكيدة. 

ویستند الخطاب التوفيقي الذي يراه البعض ضمناً أو صراحة على 
آنه النظرة التحديثية الوحيدة المتسقة مع ذاتهاء إلى الاعتقاد بأن 
صاحب هذا الخطاب يتبرا في احتمع ولي الدولة موقعاً استشرافياً 
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وإشرافيا» وأن الحيادية الزعومة لهذا الموقع تحصل منه» کیا غير 
حاضع للقوى السياسية والاحتماعیة- ولو أنه تصور نفسه في هذا 
الوقع باعتباره نابعاً من داحل الجتمع حسب فهم شعبوي للمجتمع. 


نيات أصحابها وتبقی دوثما أثر فعلي في بنية الخطاب التوفيقسي» 
القومي أو الليبرالي. ذلك أن هذا الخطاب مستتيع من قبل الخطاب 
الإسلامي باستيلاء هذا الأخير على مفصل أساسي فيه هو التاريخية 
ال يلغيها الزعم الاسلامي بأن الاسلام جوهر المجتمع والتاريخ ومآله 
الحقيقي الوحيد. فتتحول المفاهيم كالدكقراطية والعقلانية عن إطار 
خطاب نشأتهه وتنظم مُستتبّعة إلى حطاب قوامه إلغاء تاريخية 
المفاهيم والقيام على تصور نهضوي ماضوي» حطاب يرى في 
الزمان» حسب عادة الإصلاحية الإسلامية» برهات متحددة ما هو 
كامن في أصوله. وتتحول الدعقراطية والعقلانية بذلك إلى جرد 
مناسبات لتأكيد الاستمرارية التاريخية والادعاء الإسلامي بالتمثيل 
الشامل للتاريخ واجتمم؛ وإدغام نتانج الناريخ الحديث في سجل 
التسمية الإسلامية؛ وافتراس التاريخ باسم أصول مزعومة فيصار إلى 
احتراع الطب الإسلامي» والاقتصاد الإسلامي؛ واثستراكية الإسلام 
وغيرها. ولا كان هذا الأمر منافياً لطبيعة التاريخ واحتمع» كان 
السبيل الوحيد لايلاء هذا المذهب المصداقية هو إما التفويض المرسل» 
وإما ترك جال التحديد والتعيين إلى الاسلامي المنتقي الاسلام اس 
شاملا لشروعه السياسي. 
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أما العنصر الثاني في ارته ان الطاب الليبرالي والنطاب القومي 
للحطاب الاسلامي؛ فهو شأن يفسر سهولة الانتفال من المرجعية 
العروبية إلى الرجعية الإسلامية؛ بل إمكانية الراوحة بينهما. وهر 
التماثل البنيوي في نظرية التاريخ الي تقوم عليها دعاوى الامستمرارية 
التاريخية العروبية والإسلامية » وتمثل الثانية لتراث الأولى خلال هذا 
القرن وحصوصاً في الفازة الي تلت الحقبة الناصرية؛ حين دحلت 
الإيديولوجيا الإسلامية إلى بعض المفاصل الاجتماعية والایدیولرحية 
للقومية العربية ونمت في حميرتها الإيديولوجية. ولعل اشتراك 
الإيديولوجيتين العروبية والإسلامية بلفظة "الأمة" شأن موسف سيل 
الخلط بين الواحدة والثانية. وان خروج الفكر القومي العربي عن 
طوره التاريخي والواقعي الرافض للمماهاة بين العروبة والاسلام 
ولالغاء فردية کل مهما - الطور الذي نراه راضحا عند ساطع 
الحصري و عبد الرحمن البزاز وقسطنطین زریق مقلاً- واتقابه إلى 
العمل على استخراج القومية العربية من النصوص القرآنية) مغلا أو 
ادعاءه (ولو في ظرف سياسي شديد التعیین) بأن ميشيل عفلق انتقل 
إلى الاسلام: سرا قبل وفانه وكأنه يرمز في نفسه إلى امتناع تمايز 
العروبة عن الاسلام.. إن هذا الخروج علامة ليس على الاشتراك في 
بعض الأسس البنيوية للفكر التاريخي والاحتماعي فحسب؛ بل على 
إذعان الكثير من تيارات الفكر القومي العربي لغلبة الإيديرلوجيا 
الدينية قبل حصول هذه الغلبة بالفعل. 

إن في الأمرين ال کورین- الاشترا والإذعان- عردة مستمرة إلى 


4 الدكتور عزيز العظمة 
وهم الفرادة التاريفية» بحيث يصبح من الممكن الأحذ بالقول: إن 
العلمانية لدينا اسب طرداً مع الشسعور بالغربة أي بالانسلاخ عن 
الامة. ولکن أية أمة؟ وهل الأمة کل متجائس؟ آوّلیس الإسلامي 
الناقد جتمعه شاعرا بالغربة؟ إن ادعاء الفرادة ووسم كل من 1 
يشترك في فهم معيّن ها يأنه منسلخ حارج» هو ركن أساسي من 
الخطاب التسفيهي الذي يستخدم لانتقاد العلمانية» كما استخدم من 
قبل الجماعات الدينية لانتقاد كل خالفیها. 

یندرج بذلك العلمانیون المناهضون للعلمانية موضوعياً في حطاب 
نقيض موضرعياً لحم ويشكلون بذلك قوى رديفة لقوى مناهضة فم 
موضوعياً. هم يهربون إلى الأمام؛ وني انتظام بِيسنء ولکن ليس دون 
ناظم موضوعي» فهم في عصر التفتت الذي لب العرلمة في طورها 
الحالي» بتجهون, مهتين آنفسهم إلى شعوب وقبائل» دوثما تعارف» 
إلى نصاب وحشي من التاريخ» وحشي ,معنى أنه يرى لنفسه قواماً في 
عصبيات أهلية؛ بيرلوجية» ما قبل المدنية» وی الولاء رالانتماء بحكم 
الولادة والصدفة الطبيعية» لا بحكم الانتماء لجماعة سياسية قوامها 
المواطنة؛ منتمية إلى وطن ذي تعريف قانوني وحغرایی» وذي جوامع 
مصلحية وتاريخية عامة آيلة عن الواطنة لا إلى مفهوم عشائري 
للانتماء السياسي مغلف بالدين. 

إن استمرارنا في سياق العلمائية هو استمرارناء مع تاريخ دولنا 
التنظيماتية والوطنية ال عملت على تحويلنا من النصاب الأهلي إلى 
النصاب المدني. 


د.عزيز العظمة 
الدكتور عيد الوهاب المسيري 


تعقيب على مقالة 
د. عبد الوهاب المسيري 


د. عزيز العظمة 


الد کتور عبد الوهاب المسيري 


الهدف من (حوارات لقرن حدید) هو فتح باب الحوار بين 
اللقفین العرب بخصوص بعض القضایا الحامة على آمل اکتشاف 
أرضية مشتركة بين طرفي النزاع؛ ون تصوري لايرحد قضية اکثر 
سخونة وخلافية من قضية العلمانية؛ فقد انقسم أبناء هذه الأمة إلى 
فريقين يتبادلان الاتهامات ويتقاذفان أحيانا الشتائم» وهو وضع لن 
يفيد إلا أعداء هذه الأمة الذين يريدون أن يسيطروا على مقدراتها 
وأن يوجهوها الوجهة الي تخدم مصالحهم هم ولاتخدم مصالحهاء 
ولذا رحبت كثيرا حين دعیت لإجراء حوار خصوص العلمانية مع 
واحد من أهم دارسيها (ورعا منظريها) في العا العربي. وکتست 
الجزء الأول الذي أرسل له وحاولت قدر استطاعي أن أوضح 


۲۲۸ تعقيب على مقالة د. عزيز العظمة 
الا شکالیات الرتبطة بهذه القضية وأن أبيّن الاحتلافات وأوحه التنوع 
وأن أفتح النوافذ حتی عکننا لتوصل إلى تعریفات مر کبة شاملة 
لاتخترل دعاة العلمانية أو العارضین هما ولائزید الأمة فرقة» وابتعدت 
قدر استطاعي عن الثنائيات البسيطة المتعارضة. 

ثم جات دراسة الدكتور العظمة» ولكن كم كانت دهشي» بل 
وحيبة أملي! 

تبدأ دراسة الدكتور العظمة بتأكيد أن العلمائية من أهم مفردات 
العجم الثقاثي والسياسي العريبي» وهو مانتفق معه عليه. ولكنه بدلا 
من أن يعرف مثل هذا المصطلح الخلافي ويزيل اللبس احیط به أو 
على الأقل يأني بتعريف إجرائي يمكننا من متابعة دراسته» فإنه على 
الفور يتجه إلى قراءة عريضة الاتهام: رالعلمانية تصامّل بكثافة لفظية 
وبخفة مفهومية في أنء إلي». والخطاب العربي المعاصر حول العلمانية 
ررقد تناوها تناولا سطحيا على وحه العموم... يغلب فيه السجال 
على النظر التزوي وعلى الاعتبار التاريخي»» وهذه تعميمات ظالته 
رعا تدل على عدم متابعة الکاتب لما يدور في الساحة الفكرية العربیق 
فالخفة ال یتحدث عنهاء كانت ولاشك إحدى مات بعض (ولیس 
کل) الکتابات العربية الاسلامية عن العلمانية في المرحلة الأولى» 
ولكن الأمور تغيّرت وبدأت تأخذ منحى مختلفاً (وقد نبهه د. سيف 
عبد الفتاح إلى هذا التطور في مقاله في مجلة المستقبل العربي في عرضه 
لکتابه المعروف العلمانية من منظور مختلف). ' 


الدكتور عبد الوهاب السپري ۳۹ 
وق الندوة الي عفدتها ابحلة نفسها عن الکتاب نفسه رفي العدد 
۷۱ لعام ۱۹۹۳ أي منذ سبعة أعوام) ثبه الدکتور وحیه كوثراني 
إلى أن السحال التسفيهي بين العلمانیین ومن لایتفق معهم مبدد 
للجهد الفكري العربي لأنه بیتعد عن منهج ا حوار وأهدافه» ولکن 
الدكتور العظمة بدلاً من أن یدحل في حوار مع ناقديه صد من حدة 
السجال التسفيهي هذاء في دراسته ال بین أيديناء انظر على سيبل 
الثال رلا الحصر) خاولته تعريف العلمانية؛ بدلا من أن يركز على 
عارلته هذه لیعمقها ویکتنها؛ فان إغواء السجال يجعله ينحرف 
دائماً عن هدفه فیقرل: ررالعلمائية تستند إلى النظرة العلمية بدلا من 
الرؤية الدينية الخرافية إلى شؤون الكرن والطبيعة على العموم ز[هل 
الرؤية الدينية ررحرافية» بالضرورة؟] وتؤثر الكلام في علم الفلك على 
الكلام القرآني حول التكوير [هل عکن احتزال العرفة القرآنية إلى 
التكوير؟] والكلام في الجغرافية الطبيعية على الكلام حول جبل قاف 
إهل يمكن اختزال إسهامات الجغرافيين الإسلاميين إلى هذا الحد؟] 
رالأحذ بالاعتبار العقلي بدلاً من الاعتبار الإيماني والخرافي للأمور 
زمر أخرى: هل الإمان والخرافة منزادفان؟] وهو لايقف عند هذا 
الحد بل يتحدث عن «الموروث الكتبي» وررالماضي المتقادم الزائل»» 
ويذهب إلى أن أساس معرفتنا اللزائية هو رالركرن إلى المعرفة بالحن 
والعفاريت والزفوم» ويأحرج ومأحوج؛ وموقع جبل قاف [مرةٌ 
أخرى: جبل قاف] والتداوي بالرقى والطلاسم والأسماء الحسنى», 


۳۰ تعقيب على مقالة د. عزيز العظمة 


إن مایفعله د. العظمة هنا هو محاولة اختزال کل ما لایروف له إلى 
صورة كاريكاتورية: الأمر الذي بيسر عليه إصدار الأحكام واحد 
موقف منتصر متعال» والاختزالية نفسها تتضح في تناوله للصحوة 
الإسلامية وتزايد التدين في الجتمع؛ فهو يشير إلى رالتدین الشخصيء 
كالقيام بالشعائر والحجاب واستخدام العبارات الدينية في الفکر 
السياسي وفي العقل الاجتماعي»» وإلى الاشتطاط الوسواسي في 
شؤون الدين عند بعض الأفراد والجماعات وبعض مظاهر افستیا 
الجماعية: کموجات الاغساء لدى طالبات المسدارس المصرية 
والفلسطينية»» وهكذا احتزل ظاهرة مركبة إلى أقصى درجة إلى 
شعائر فارغة من المعنى وحوّل ظاهرة عابرة (لم تتكرر من قبل أو بعد 
[إغماء الطالبات]) إلى موذج تفسيري عام! 

والتدین في تصوره هو المسؤول عن ررالهسريا الجماعية [الي] تسم 
ردود فعل ماعات كثيرة قي فترات الأزمات وعفيوضا الأزسات 
القيمية التضافرة مع التحول الاحتماعي السریع وموحات الاففار 
والهبوط الاقتصسادي» فالصحوة الإسلامية إذا هي نتاج الأزمة» 
والأزمة: بدورهاء إن هي إلا شاج عنصر مادي واحد يُحتزل إلى 
العنصر الاقتصادي. وللتدليل على صدق قوله» يشير د. العظمة إلى 
دراسة آحریت موحرا في دمشق رآفادت بأن نسبة مرتفعة من 
التحجبات حديئاً اتخذت هذا القرار [أي قرار التحجب] لأن اللباس 
لر حك الذي فورض حاب يور عليهين اقوط مارت 


الد کتور عبد الوهاپ السيري ۱۳۱ 
اللبوسات والوضات المتجددة»» (مل هذه عودة لعلاقات الانتاج 
والإنسان الاقتصادي الذي بنحرك مثل حركة الادة تحر که دوافع 
مادية وحسپ» مثل الدافع الاقتصادي إلى معظم الأحيان] والدانع 
ابلسي أو دافع البقاء ابلسدي [أحياناً أحری]؟. 

يبدو أن هذا هو القصود فالد کتور العظمة یتحدث عن «رالسلم 
العاديع الذي يطلب الخبز ولایعطی إلا الإيمان (الذي لن يشبعه لفارة 
طويلة)؛ ويعرّف الامان بأنه ررأفيرن» رهل هذه عودة لعبارة رآفیون 
الشعوب» مرة أخبرى؟ وهي عبارة يتنصل منها أصحابها الآن)» هل 
رالسلم العادي» مختلف عن «المسلم غير العادي»؟ أليس من المکن 
أن نفرض أن هذا المسلم العادي إنسان کامل» ومن ثم دوافعه أكثر 
ترکیبا من برد البحث عن الخبر؟ إن الحديث عن الإمان باعتباره 
بحرد «أفيرن, هو نتاج رؤية مادية اقتصادرية (1506مدمومم8) احتزالية 
سادت في القرن التاسع عشر في أوربا لم تدرك مدى تركيبية الأبعاد 
الإنسائية وتداحلها فسقطت في هذا الخطاب الاحترالي الذي حول 
الانسان إلى ظاهرة كمية أحادية البعد» يكن رصدها والتنبو بسلوكها 

المسألة ليست في هذه البساطة» وقد كنب أحدهم دراسة عن 
ظاهرة الحجاب بين الطالبات في القاهرة» ولکنه كتب الاستبيان 
بطريقة لاتستبعد مرقف الطالبات من الغريب» أو شعورهن بالغربة في 
اجتمع الحديث» أو إحساسهن بأزمة المعنى. وقد رأثبتت» الدراسة أن 


۳۳۲ تعقيب على مقالة د. عزيز العظمة 


الدافع الاقتصادي ليس الدافع الأوحد والوحید» وأن ارتداء الحجاب 
هو تعبیر عن مركب من الأسباب بعضها مادي والآخر معنوي» وهو 
أمر لاأعتقد أنه يثير دهشة كل من يعرف شيعا عن النفس البشرية. 
ومن أطرف ماورد في دراسة الدكتور العظمة هو محاولة تفسير 
الصحوة الإسلامية بأنها في بعض جوانبها نتيجة مشاهدتنا «البرامج 
التلفزيونية الإخبارية العلمية» ال تبالغ في الاعتبار الإسلامي للعرب 
ما يجعل من بعض الظواهر الحامشية في واقعها [مشل الإسلام] أموراً 
مركزية في الخيال» ولن أُعلّق على محاولة التفسير هذه وسأكتفي 
بإعادة طرح السؤال الذي طرحه د. وجيه كوثراني من قبل؛ منذ 
سبعة أعوامء على الكائب حين قال: إنه إذا كانت الصحوة الإسلامية 
بهذه الضحالة والسطحية [بحرد تعبير عن أزمة (اقتصادية) وثمرة برامج 
تليفزيونية تضخحم الشأن الإسلامي بدلاً من أن تعطيه حجمه 
الحقيقي]» وإذا كان الإسلاميون على هذا المستوى من اللاتاريخية 
«والانعزال عن الزمان والمكان» فكيف يتأتى لهذا الخطاب أن يحمل 
كل هذه الدينامية السياسية في اختمعات العربية والإسلامية اليوم؟ ألم 
يكن من الأحدر بالدكتور العظمة أن يتوحه لهذا السؤال المهم وأن 
يحاول أن يجيب عليه بدلا من الغرق في السجال؟ ألم يكن من الأجدر 
به أن يرى أن العمود الفقري للمقاومة العربية ضد العدو الصهيوني 
هو حماس والحهاد في فلسطین وحزب الله في لبنان (الذي يشار إليه 
«بالمقاومة الإسلامية» أحياناً وررالمقاومة اللبنانية» أحياناً أخمرى فهي 


الد کتور عبد الوهاب السيري ۳۳۳ 


تضم في صفوفها قومیین ومسیحین)؟ كيف يمكن خطاب بقع خارج 
الزمان وللکان؟ كيف يكن لأفیرن الشعوب أن يمرك الجماهير 
للمتاومت وأن يدفع الشباب للاستشهاد من أجل الدفاع عن الرطن» 
مطالبين بالسلام المبني على العدل والعقل؛ في عالم لايعرف لا العدل 
ولا العقل؟ 

ومن حقنا أن نتساءل عن مدى متابعة الدكتور العظمة لما يدور في 
بلادناء فهو يتحدث عن رقوظيف وسائل الإعلام (حاصة أيام 
السادات) لتسميم الحو الثقائي بثقافة مغرقة في الإظلام» معادية للتقدم 
والعقلانية والتفتح» تحكي عن الجن والعفاريت والحلال والحرام 
رالحجاب»» هل رأى مايسمى بالبرامج الدينية في التليفزيون الصري 
ومدى انكماش ها ومامشینها وتهافتها؟ وهل رأى الإعلانات 
لتليفزيونية وسدى (رانفتاحيتها» وأغاني الفيديو کلیسب ومدی 
برإباحيتها»؟ هل هذا يعي تقدما نحو العقلانية والرقي والعالمية 
والعلمانية؟ هذا سؤال حطابي لأنه لاشك في أن الدكتور العظمة 
لايراها إلا شواهد على الانخلال والتفكك» حتى لو كانت مصاحبة 
لترايد معدلات العلمانية. 

ويظهر مدی انعزال الدكتور العظمة عن بحریات الأمور في البلاد 
حين يتحدث عن الإيديولوجية الإسلامية المناقضة للقومية العربية ولذا 
وسمها رربالاشتراكية والإلحاد والكفر واشروج عن سجايا السلف 
وحیانة أصالة امجتمع» بل أحيانا بالتهتك والإباحيةي»؛ فهل ممع عن 


۳۳۶ تعقيب على مقالة د. عريز العظمة 
البيان الختامي الصادر عن المؤتمر القومي الاسلامي الثالث (الذي عقد 
في ببروت في يناير ۲۰۰۰) والذي يتحدث عن ررالأمن العريي - 
الاسلامي» وعن «رصيغة التفاعل بين قیم الأمة الروحبة والحضارة 
الأصيلة» وبين منجزات العصر وار تقدمه العلمي والتقی فبما فقد 
العدید توازنه فضاع بين الغلاق وتقوقع یسدان آفاق الستقبل 
فيدحلان الأمة في ظلمات وفتن, وبين التحاق وتبعية یقطعان الاتصال 
بالحذور»؛ وقد لاحظ المؤتمر (مال یلاحظه الد کتور العظمة) وهر 
تطور العلاقة بين التيارين القومي والإسلامي (وتطور هذه العلاقة هو 
إدراك من جانب القوميين العرب أن القومية اليّ لاتکملها منظومة 
قيمية تتکفی على ذاتها وتصبح مرجعية ذاتها ولاثقبل بأية معايير 
إنسائية أو أحلاقية خارحية؛ أي إنها تتحول إلى فاشية» كما أدرك 
الإسلاميون بدورهم أن الأمية الإسلامية لابجب بالضرورة الانتماءات 
القومية المحتلفة). 

وهل قرأ الدكتور العظمة مقال الأستاذ عادل حسينء الفکر 
القومي /الإسلامي» في جريدة الشعب (افبرایر ۲۰۰۰) والذي جاء 
فيه: 

«ران الخلافات بين التيارين [القرمي والإسلامي] لم تعد واسعة على 
النحو الذي كان في الخمسينيات وحتى أوائل التسعينيات» فالقوميون 
امحتفظون بأصالتهم وصلابتهم بهتت عندهم الآن آثار العلمانية 
والماركسية الي أبعدتهم إلى حد كبير عن تفهم الإسلام على نحو 
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صحيح» وعن الانتماء العمیق له باعتباره عقيدة للغالبية؛ وباعتباره 
الزات الحضاري لأبناء الأمة العربية كافة (مسلمين وغير مسلمين).. 
وبالنسبة إلى الاسلامیین» فان القسم الأعظم منهم انخرط ثي احتهاد 
معاصر» ووصلوا من ذلك إلى برامج تحدد الأعداء والأهداف 
والأولريات» فلم يعد الاسلام عندهم جرد تذكير بالأصول والأسس 
العامة» فالاجتهاد العاصر أصبح معنيا بتنزيل هذه الأسس العامة على 
لكان والزمان اللذين نعيش فيهما الآن». 

رحین حدت هذا التطور في أهل التيارين» أصبح القومیون 
الأصلاء على أرض الاسلام مسلحين بتجاربهم السابقة» حيث 
شکلوا وقادوا دول تقارع الحلف الصهيوني الأمريكي» وتکافح ضد 
التخخلف التكنولوحي والاقتصادي ومن أجل العدالة الاحتماعية.. ولي 
القابل تبلور لدی الاسلامیین اججددين» ومع تحديدهم القاطع للاعدای 
ومع تحديدهم للأهداف والأولويات» أنهم ایضا أصحاب موقف 
واضح ضد التحلف (مثل القوميين) ومن أجل العدالة (وإن تباينت 
التفاصيل في المناهج). . ويدرك أصحاب التيارين أن سعيهم المشترك 
لتاسيس حضارة بازغة أصيلة لايقوم على مسلمي المنطقة وحدهم؛ 
فالحضارة الإسلامية هي إرث لأبناء المنطقة العربية مسلمين 
ومسيحيين» وبعث هذه الحضارة (بندینها وقيمها) لايتحقق وشت 
إلا مشاركة الجميع كمواطنين متكافئين». 
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روغ عن البيان أن مهوم الوحدة العربية أصبح واحداً لدى 
الفريقين» وأصبح حاكماً لحركة الكل» فلا القومیون (خاصة في 
المشرق) يرون الآن أن الدعوة لوحدة العرب منفصلة عن السعي 
للتعاون الوثيق مع الدائرة الإسلامية الأوسع» ولاحديث الإسلاميين 
عن الأمة الإسلامية أصبح يتعارض عندهم مع أولرية الدائرة العربية.. 
وبهذا الالتقاء في القصد. فان فكر التيارين أصبح مناط الأمل لتجاوز 
التمرس الحاللي حول الدولة القطرية» الي أصبح التعصب لها عائقا 
ثقيلاٌ في وجه إقامة الدولة العربية الواحدة». أين كل هذا من حديث 
الد کتور العظمة عن الاشتباك بين القوميين والاسلامیین؟ 

ول حديثه عن المدافعين عن افوية والخصوصية لايقل حطاب 
الدكتور العظمة في حدته أو اتجاهه نحو تسفيه من بختلف معه في 
الرأي» فهو يصف المدافعين عنهما بأنهم یلعبون لعبة رالغميضة 
الأيديولوحية»» ثم يصف افوية والأصالة بأنهما ورحوتان مفهوميا» 
وما ررطنين ورنين ملحمي» لاسودی فعلياً لهماء وهنا يحق لما أن 
نسأله: هل عکن الحدييث عن الحضارة والثقافة واموية بنفس 
العبارات الدقيقة والصابة الب تستخدم للحديث عن الظواهر الطبيعية 
والادیة؟ ألا يختشف الخطاب المستخدم للحديث عن الإنسائي 
والحضاري عن الخطاب الستخدم للحديث عن المادي والطبيعي؟ 
ولكن يبدو أن الدكتور العظمة لايدور إلا في إطار الادي والصلب» 
ولذا فهو يرى أن الموية إما أن تکون روحدة حصرية قائمة على 
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أصول بيولوجية من عشائرية وطائفية» أو لانکون (فاهوية ال تتغير 
بشكل مطلق ليست بهرية). 

وهو يضع ما يميه إمكانية «العمل التاريخي» في مقابل 
ررالخصوصيات الماضرية» الي ررتقينا من الرقي ومن تهجين الأصول» 
أي إنها تقينا من إدراك الواقع وسبل الزقي» وتستغير فينا الحمية إلى 
ما القرض وإرادة إعادة إنتاج التخلف والنكوص إلى ما انقضى وولى 
وتقادم»» وقي مكان آخر يتحدث عن الخصوصية باعتبارها آلية تحمل 
من لمجتمعات العربية («استثناءٌ موهوماً وحالة حارجة عن سنن انمع 
وعلى عمل العفل التاريخي والاعتبار السوسيولوحي». وفي وسط هذا 
السيل العرمرم من الكلمات» لم يداقش د. العظمة قضبة محورية في 
مبحث الموية والخصوصية وهي: هل كل الخصوصيات والحريات 
ررماضوية»» وهل هي بالضرورة معادية للتاريخ والسوسيولوجيا؟ 
وماقوله في رالشيوعية الماوية» الي نعرف الآن مدى تأثرها 
بالکونفوشية والتقاليد الحضارية الصينية؟ وماقوله في حركة التحديث 
في اليابان ال بدأت ررباستعادة» الإمبراطور (ميجي)؛ أي إنها حركة 
للأمام من حلال العودة للوراء؟ وماقوله في الانتفاضة الفلسطينية الي 
کت من هزعة التكنولوجيا الغربية المتقدمة من خلال العودة عن 
الحداثة وبعث أشكال تقليدية من النضال وآليات تقليدية للبقاء 
مستمدة كلها من الموية والمنصوصية (كما أبين في كتابي الانتفاضة 
الفلسطينية والأزمة الصهيونية)؟ يفضل الدكتور العظمة الثنائيات 
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الصلبة حيث تمد أن الواقع ‏ كما يتصوره - مکوّن من عنصرين 
متضادين لايتفاعلان بأي شكل: ماض - حاضر ؛ عام حاص» ماض 
- مسقبل» تراث تكنولوجياء واقع صلب رؤية وأمان رحوة (رهي 
ثنائيات تستند كلها إلى ثنائية أساسية هي ثنائية الذات والموضوع» 
كما سنبین فيما بعد). 

وإذا كان الأمر كما يتخيل الدكتور العظمة (الخصوصية ماضوية» 
معادية للتاريخ والسوسيولوجيا/» هل المطلوب إذأ هو نزع ماتبقى 
فینا من خصوصية وإلقاء أنفسنا في تيار العلمانية العامة والعولمة 
الشاملة؟ هل الحفاظ على اللغة العربيةء الوعاء المستمر للمنظومة 
الحضارية العربية والقيمية الإسلاميةء وعلى الحرف العربي من قبيل 
الماضوية؟ هل أن يدرك شعب بأسره» بعد أن قام أتاتورك بتغيير 
احرف العربي وتبئٍ الحرف اللاتيئي» دون تراث أو ذاكرة هو 
النموذج الذي يحتذى؟ هل يتبغي علينا إذأ استيراد كل شيء: الأزياء 
والطعام والقيم وصورة المستقبل واللغة؟ أليست هذه دعرة» غير 
واعیةء إلى التبعية الكلية بدلاً من التبعية المنزئية الحالية؟ 

ثم ينحدر خطاب الدکتور العظمة إلى ماهو أسوأ حين يصف 
نقاد العلمانية على إطلاقهم بأنهم يقرمون رربإحياء مافات من 
التاريخ ومات؛ أو على الأقل بالتواصل معه ومناحاته» وكأننا بصدد 
طقوس عبادة الأسلاف» ممارسة من قبل مراهقين متشوقين للاعتلاف 
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وكأننا بصدد خطاب حيالي عن الاختللاف التام 3 عصر تشي وقائعه 
بالتشاكل» أي بهروب من الواقع نحو أحلام الصيف». 

حسبما أعرف لايتصف الراهقون ‏ إلا فيما ندر بالتشوق 
للاحتلاف» فعقلية المراهقة هي عقلية الذوبان والتوحد بالكل الأكبر 
كما یتضح في الحركات الفاشية ال تشجع عقلية القطيع بين 
الجماهير» وقي ظاهرة عصابات الشباب (بالإنجليزية: يوث جاجز 
وعهة0 مثنهلا). أما إن حدث وتشوق المراهقون للاحتلاف. فستجد 
تشوقهم؛ في غالب الأمر» بنتمي للسطح لا للأعماق» كما أنه عادةٌ 
مايكون تعبيراً عن حرص عصبة (أو عصابة) من الشباب على التميز 
عن عصبة (أو عصابة) أحرى» فهو اختلاف داخل روح متطرفة من 
الرغبة في الانتماء للعصبة» فهو نوع من العصبية» ومن هنا ظاهرة 
العصابات الى آشرنا إليها وحرص أعضائها على أن يكون ها شاراتها 
الخاصة مثل بدلة مجلدية سوداءء عليها جمجمة بيضاء وماشابه من 
رموز المراهقة. 

وهنا أحب أن أشير إلى احتلاط الصور ابحازية في حطاب الدكتور 
العظمة؛ فصورة المراهقين الذين يتشوقون للاحتلاف متنافرة ماما مع 
صررة عبادة الأسلاف» فالأولى ‏ حسب استخدامه ‏ متجهة للخارج 
ونحو الفرد» والثائية متجهة للداحل ونحو اماعة» ولذا تتنافر 
الصورتان امحازيتان؛ ولاعکن أن تتمازحا إلا بعد تغيير مختوى الأولى» 
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ولعل احتلاط الصور المجازية بهذه الطريفة» يشي بانشغال الد کتور 
العظمة بسب معارضيه بدلا من الحوار الهادئ معهم. 

ثم تأتي عبارة سريعة مبهمة وهي إشارته إلى العصر الحديث 
باعتباره رعصرا تشي وقائعه بالتشاكل»؛ وماهو هذا «لتشاکل؟ 
اليس هو الشيء الذي یسمی رفي علم الاحتماع الغربي) التنميط» 
(الذي آشرنا له في دراستنا)؟ وحن نتفق معه أنه عصر تشي وقائعه 
بالتشاكل» أي التنميط وأحادية البعد. ولکن هل نستکین ونذعن» آم 
نحاول -شأننا شأن کثیر من البشر في الشرق والغرب- الافلات من 
قبضة التشاکل هذا» مستخدمین رعقلنا النقديم الذي يرفضص 
ویتجاوز وبطرح رژی جديدة» لا رعقلنا الأداتي» الذي يذعن ویقبل 
الوضع التكنولوحي دون نقاش؟ آلیس من حقنا أن نحساول أن نفصح 
عن ترادا وت ركيبيتنا الانسانیتین وعن رحابة الوجود الانساني 
وتنوعه؟ 

ثم كير الد كتور العظمة بين ررالقول اللحمي» وررالوافع التاريخي» 
ویفصل بینهما فصلاً قاطعاً نما يضاف إلى ترسانة ثنائيائه الصلبته 
ونحن نعرف من دراستنا للأدب والتاریخ أن القرل اللحميي الحق له 
أساس في الراقع التاريخي» ومن ثم ,عکن الحديث عن «فعل ملحمي» 
اما مغل ذلك الذي قام به الفلسطينيون في أرضنا امحتلة في انتفاضتهم 
الخالدة حینما قاموا بالتضال ضد العدو وبطريقة فريدة تحمل كل 
معا لم الخصوصية العربية» فرفضوا ررالواقع» أو العام الذي كان يحاول 
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العدر فرضه عن طريق القهر والتكنولوجياء وهم في هذا لايختلفون 
عن أبطال حزب الله في الجنوب اللبناني» فهم أيضاً هم أبعاد ملحمية 
رولبسال الإسرائيليون عن ذلك)» وهم لايدلون بالتصاريح الإعلامية 
النافهة» فقرهم ملحمي إذ پرفضون الظلم والهيمنة ويحملون السلاح 
ضد عدو مدحج بالسلاح الغربي» مدعم من قبل الدعقراطيات 
الغربية العقلانية؛ فيذيقونه الر» وبذلك يترجم القرل الملحمي نفسه 
إلى فعل تاريخي ملحميء أم آننا يجب أن نعيش في هذا العصر الذي 
تشي وقائعه بالتشاكل والتشابه (عصر العادي والکرر والمألوف 
والمطّرد» الذي لايسمح بوحود حصوصیات أو بطولات) فتقبل 
تیه وروحه ونواميسه ونسقط في هدوء في حمأة المادة وننسی 
مقدرة الانسان اللحمية على تحاوز ظروفه وتغییر واقعه؟ 

ولعل بعد الدکتور العظمة عن عالنا العربي یفسر (ولا يبرر) عدم 
مواكبته للتطورات الفكرية المختلفة وللعطاب العربي الاسلامي 
بخصوص الحداثة والعلمانية ولكن عدم مراكبته للتطورات في الفكر 
الغربي» تماما مشل رؤيته الثنائية الصلبة» ليس هناك مايقسره أو 
مایبرره» فرؤيته للدين باعتباره جرد أفيون هي رؤية قد تم اوزهاء 
شأنها في هذا شأن رؤيته للنشاط الاقتصادي باعتباره نشاطاً منفصلاً 
شام الانفصال عن الدين» ولعل دراسة ررماكس فيسيرى عن 
البروتستائتية وروح الرأسمالية (وغيرها من الدراسات) قد قضى على 
وهم الانفصال الديي عن الاقتصادي وعلى أية ثنائية احترالية, 
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وی حديثه عن الخصوصية يشير الدکتور العظمة إلى إحدى الأمور 
الي تحر في نفسه» وهو جنوح رهط من اليساريين السابقين 
والقرميين رل اعتبار أسس حطاب الأصالة آمورا حفقة أي القبول 
الضمي بتقابل الصياغة الا سلامية للسياسة واحتمع الوسوم بالاسلام» 
والاعتقاد الواهي بأنهم بقبوهم هذا إنما جعلون لانفسهم دوراً سياسياً 
ويحققرن طموحات دعاغوجية». 

هذه العبارات تحتوي على عناصر حلل كثيرة ند کر منها مايلي: 

أولاً: سقوط الدكتور العظمة مرة أحرى في الخطاب التسفیهی» 
خاصة حين يتحدث عن اليساريين وطموحاتهم الديماغرجية وعن 
راحبطین» طيبي النية؛ السذج المسايرين» الفهلويين»... إخ. 

ثانيً: يربط الدكترر العظمة ربطاً عضوياً وحتمياً بين عطاب 
الأصالة والنطاب الاسلامي» وهر ربط لاأساس له ف الواقع» فكثير 
من القوميين (من المؤمنين بالعلمانية الجزئية بل والشاملة) يتبدون 
خمطاب الأصالة باعتباره الطريق الوحيد لتحريك هذه الأمة ولأسباب 
آحری عدیدق وبالقایل يرحد إسلاميون كثيرون لايأبهون كثيراً 
بقطاب الأصالة هذا (بل ویعادونه)» فهم يرون أن التضامن الا سللامي 
رالعالمي» أو ۳ يب كل الولاءات القومية» وهي ثنائيية صلبة 
بدأ أعضاء الفريقين يتجاوزها (كما أسلفنا القول). 
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ثالئاً: ييسط الدكتور العظمة دوافع القوميين واليساريين الذين 
يتبنون حطاب الأصالة بشكل أقل مايوصف به أنه يجافي الحقيقة 
امععينة المركبة. فالاحباط وحده - حسب تصوره - هو الذي جعلهم 
يحاون بشکل برجماتي عن خرج» ووحدوا ضالتهم في الأصالة» ألا 
يمكن أن يضعهم الدكتور العظمة في سياق «عالمي» (وهو الداعي إلى 
العللية)» أي سياق مراجعة الحداثة الغربية ومثلهاء كما حدث بشكل 
ثوري على يد مفكري مدرسة فرانكفورت» وبشكل إصلاحي على 
يد النضر؛ دعاة البيئة الذين وجهرا سهام نقدهم لمفهوم التقدم الدائم 
(لفهوم القطب بالنسبة للحداثة والعلمانية) وطرحوا بدلا من ذلك 
مفهرم الترازن مع الذات والطبيعة (يبدو أن الدكتور العظمة لايزال 
يدور في إطار مفهرم متفائل بشكل ساذج بخصوص التقدم؛ ولذا فهو 
يتحدث عن الرقي بشكل عام» وهو تفاؤل لايشاركه فيه الکنیرون)» 
ثم هناك نقاد الحداثة بشكل رحعي عدمي من مفكري التفكيكية 
ومابعد الحداثة ما أدى إلى تنامي اللاعقلانية على حد قول الدکتور 
العظمة نفسه (وإن كان يجب أن نتحفظ بالقول بأن اللاعقلانية 
الغربية الحديئة؛ شأنها شأن العقلانية الغربية الحديئة» لاعقلانية فلسفية 
شاملة ولیست ذات مال عنصري وحسب» كما يقول الدکتور 
العظمة وبالناسبة» مامصدر هذه اللاعقلانية في بلاد العقل والعلم 
والحداثة العلمانیة؟). 
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إن مراحعات العلمانية والحداثة في العام الغربي بلغت أبعاداً لم 
تصلها بين الیسارین والعلمانيين العرب السابقين» فلايوجد مراجعة 
تصل في راديكاليتها ماوصات إليه» على سبيل المثال» مراجعة ارفنج 
كريستولء المنقف الأمريكي البهردي؛ الذي يؤكد في دراسة كتبها 
موخرا عن العلمانية أن عملية العلمنة جزء عضوي من عملية 
التحديث» وهو يصف العلمنة بأنها رررؤية دينية حققت انتصاراً على 
كل من اليهودية والمسيحية»» وهو يصر على تسميتها رررژية دینبتم 
(رغم رفض العلمانیین لذلك) لأنها تحتري على مقولات عن وضع 
الانسان في الكون وعن مستقبله لابمكن تسميتها علمية» ذلك لأنها 
مقولات ميتافيزيقية لاهوتية» وفي هذا الدين (لعلساني)؛ یصنع 
الإنسان نفسه أو يخلقها (تأليه الإنسان): كما أن العام ليس له معضی 
یتجاوز حدوده» وبوسع الإنسان أن يفهم الظواهر الطبيعية وأن 
يتحكم فيها وأن يوظفها بش کل رشيد لتحسين الوضع الإنساني؛ 
ذلك أن المقدرة على الخلق» الي كانت من صفات الالهء أصبحت في 
المنفلومة الدينية العلمانية من صفات الانسان؛ ومن هنا ظهرت فکرة 
التقدم» وهذه العقيدة العلمانية هي الإطار الرجعي لكل من الليبرالية 
والاشتراكية. 

ولاحظ كريستول أن معدلات العلمنة ارتفعت إلى أقصى حد في 
الولايات المتحدة, بل إن العقائد الدينية ذاتها تمت علمنتها ول تمد 


الدكتور عبد الوهاب السيري fo‏ 


عقيدة دينية» وأصبحت جرد نوع من المهدئات النفسية الق تساعد 
الإنسان على تحمل التوترات الناجمة عن العصر العلماني الحديث. 

ثم يقدم حلاً حديداً للمشكلة يستند إلى مقدمات فلسفية وتاريخية 
مفادها أن العقيدة العقلانية للإنسانية العلمانية بدأت تفقد مصدافيتها 
بالتدريج رغم هيمنتها الكاملة على موسسات جتمعنا (الدارس 
واحاکم والکنائس ووسائل الإعلام). ویعود هذا إلى سببين: 

١‏ بإمكان الفلسفة العقلانية العلمائية أن تزودنا بوصف دقيق 
للمسلمات الضرورية لتأسيس نسق أحلاقي؛ ولكنها لمكن أن 
تزودنا بهذا النسق ذاته» فالعقل قادر على تفكيك الأنساق الأحلاقية 
رلکنه ليس قادرا على توليدهاء إذ إن الانسان يقبل الأنساق 
الأحلاقية من منطلق يكاني غير عقلي» والعفل المحض لامکن أن 
يتوصل إلى أن ابحماع بالحارم حطاً رطالا أن مثل هذه العلاقة لانشمر 
أطفالاً)» أو أن مضاجعة الحيوانات شر (إلا من منظور أنها انتهاك 
لحقوق الحيوانات): ذلك أنه ليس معروفاً لدينا إن كانت الحيوانات 
تتمتع عثل هذه العلاقة الجنسسية أم لا. وبسبب هذه الفرضى 
الأحلاقية» أصبح من المستحيل علینا تنشئة الأطفال» وتظهر أحيال 
قلقة لاتجد لنفسها مخرحاً من هذا الوضم؛ (ول‌ذا يتحدث كريستول 
عن البربرية العلمانية). 


1۹ تعقيب غلى مقالة د. عزيز العظمة 

۲- لابمكن أن يكتب البقاء مجتمع إنساني إن كان أعضاؤه 
يعتقدون أنهم يعيشون ف عالم لامعنى له والواقع أنناء منذ القرل 
الناسع عشر (الحركة الرومانسية)» بحد أن تاريخ الفكر الغربي هو رد 
فعل للإحساس بان العلمانية ادت إلى ظهور عالم لامعنى له وهي 
تحاول أن تحل هذه المشكلة بأن توكد للإنسان أنه يسيطر على نفسه 
وعلی الطبيعة من خلال الاستقلال والإبداع» وهو أمر يراه کریستول 
جرد حداع للنفس» ولذا فان أهم ثلاثة فلاسفة غربيين في العصر 
الحديث لايؤمنون بالعقيدة الانسانية ( افیومائیة): فنیتشه عدمي» 


وهايدجر ويي حدید. وسارتر وحودي يشعر بالغثیان» كما أن 
التيارات الفكرية السائدة الآن (التفكيكية ومابعد الحداثة) كلها تشعر 
بالازدراء جاه الفكر الانساني الميوماني. 

ثم يشير کریستول إلى أن کل هذا يبين أنه من التوقع تراحع 
العلمانية وتزايد الانتماء الذاتي» ويتبدّى هذا في العبادات الوثنية 
الجديدة الي ظهرت أي إن من التوقع أن يحدث بعث جديد 
للمسيحية في اجتمع الأمريكي» وهو توقع أكدت الأحداث صدقه. 

إن القوميين واليساريين العرب قاموا هم أيضاً بمراجعة مقولات 
الحداثة الغربية؛ وهي ليست مقولات مقدسة أو مطلقة أو نهائية أو 
حتمية» ووجدوا ما تحقق منها يبشر بایر» ولكنهم لاحظوا أيضاً أن 
البعض الآخر له نتائج سلبية ومظلمة» كما أنهم أدركرا أن العلمانية 
جاءت مع قوات الاحتلال ومع الحجمة الاستعمارية على بلاد العرب 


الد کترر عبد الوهاب السيري ۳۹:۷ 
والسلمین الي هدمت البنی التفليدية واستمرت ‏ التهب والسطو 
عشرات السنين؛ ثم حلفت نبا حاكمة علمانية» مهزومة مستلبة آمام 
الغرب» أسست نظما سياسية منفصلة عن الشعب وعن رژاه 
ومصالحه» وطوّرت جتمعات تفترسها الرغبات الاستهلاكية وتراقبها 
الوسسات الأمنية» حتی یعکن إدارتها بكفاءة لحساب الإمبريالية 
ولحساب أعضاء هذه التخبة (وأبنائهم وبعض آقاربهم)» هؤلاء 
اليساريون السابقون يؤمئون بأننا لسنا محكوماً علينا بتکرار أخطاء 
الآخرين وكأنتا آلات صماء أو حيوانات عجماوات لا ذاثية ها 
ولاحرية إرادة؛ وأنه عکن العودة عن بعض أوجه الحداثة والعلمانية 
وعکن ترويضها وتعديلهاء وعکن إعادة النظر في بعض جوانبهاء 
بحيث نطرح رؤية حديدة للحداثة لاتؤدي بالضرورة للغربة 
والاغتراب والتدميط والتشیو وموت الإله والانسان والطبيعة. 

هذا هو التفسير المنطقي وال ركب لتبيي بعض اليساريين العرب 
السابقين لخطاب الأصالة: إنهم قاموا بنقد الحداثة الغربية الي تحاول 
أن تعري الانسان من ماضيه وقيمه وذاكرته التاريخية» ثم تتركه 
وحيداً عارياً أمام رالقوانين العلمية العامة» لتحدد له مساره وقيمه 
ومصيره. هل نقد الحداثة الغربية حكر على الغربيين وحدهم» وهل 
البحث عن بديل أمر لاطائل من ورائه؟ 

بعد كل هذه التقاط الجزئية؛ يمكننا الآن أن نتقل إلى المفاهيم 
الكامنة وراء رؤية الدكتور العظمة؛ وهي لاتختلف كثيراً عما ذكرنا 


۱:۸ تعقيب على مقالة د. عزيز العظمة 


في الجزء الأول من هذه الدراسة» يبدو أن فکر الد کتور العظمة يستند 
إلى ثنائية صلبة أساسية (تستند إليها كل الثنائيات الصلبة الأخسرى لي 
حطابه)» فهو يذهب إلى أن هناك من ناحية واقعاً حقيقياً ماديا صلباً 
يشير إليه بعبارات مثل «العمليات التاريخية» ورالصيرورة التاربخيت» 
وررحركة المجتمع والفكر» وررواقع تاريخي موضوعي» ورعملیات 
موضوعية في التاريخ ومنه»» ومن ناحية أخرى ثمة أشياء ذاتية مشل 
رالشعارات السياسيةم وروالخيار الأيديولوحي» (وبالطبع «الكتب 
القدست, وررالأمنيات) ورا لخصوصية والأصالة» ورالاعان الديئ»), 
والواحد يقف على طرف النقيض من الآحر» فمكامن الفعل «غير 
مواضع التمئ». 

هذه هي الثنائية المنهجية القاطعة الواضحة الي یبدا بها الدكترر 
العظمة؛ وبطبيعة الخال يمكننا أن نفترض أن ما يؤمن به يندرج تحت 
التصنيف الأول: أي الأشياء الواقعية التاريخية [الحقيقية]» أما مايؤمن 
به الآخروك فهو جرد شعارات سياسية وأمنيات وعیارات تعاكس 
الواقع ولاعلاقة لها به» ولكن هذه الصلابة الموضوعية ری مقابل 
الرحاوة الذاتية) تتا کل كثيرا حينما يخيرنا لد کر العظمة بأن 
رالکلام التاريخي الذي يدل على رقائع» ليس كافياً في حد ذائى إد 
إنه يجب ترتيب هذه الوقائع «ترتيا اي ماتعاي» كما أنه یو کد أن 
الکلام التاريخي ليس «وصفیا, وحسب وافا رتحليلي آیضا» أي إنه 
هناك عنصر ذاتي یدحل على عملية تحديد الواقع» فما ازتيب 


الد کتور عبد الوهاب السيري ۳۹۹ 
والتحلیل سوی عملیات عقلية ذاتية یقوم بها الباحث حتی یفرض 
شیاً من المعنى على فوضی العطیات الي تصله. 

ولکن د. العظمة يؤثر أن يخفي هذا الجانب الذاتي لأن رؤيئه 
المادية (العلمية - الوضوعية - الحتمية.. إلخ) تستبعد الذات الانسانية. 
فالذات الانسانية متفردة غير قابلة للتفسیر من خحلال القانون المادي 
العام» وهي ليست خاضعة للحتمیات ولايمكن التتبو بسل وکها 
وكأنها کلب بافلوف أو قرد داروين أو لب هوبز والسماح 
بوجود مشل هذه الدات یضطرنا للسماح بوجود الأصالة 
راخصوصیة أي الفردية والاختيار الحر على مستوی ابفتمعات؛ 
فالرؤية المادية الأولية الي حلفت عالاً «تشي وقائعه بالتشاكل» هي 
بالضرورة منحيزة ضد الذات وضد التفرد وضد حرية الاختيار وضد 
رالتشوق للاحتلاف» فالطبيعة مضطرة وحداتها متشابهة» ذراتها 
لاتعرف التفرد» فهي تنصاع بشکل أعمى لقوانین الح رکة. 

والتضمینات الفلسفية لمثل هذا الوقف رجعية» مغرقة في الرجعية» 
فإذا كان هناك موضوع مادي صلب يوجد ثماماً حارج الذات يخضع 
للقوانين المادية العامةقء فهو لاعکن تغبيره أو تحاوزه» وعلى الانسان 
تقبله والإذعان له (وهده هي دعرة الدكترر العظمة للعرب رغم 
تلیسها لباسا ثوریا). فالعلمانية ب كف ی زکد - لیست كارا 
تولو تا بقدر ماهي واقع تاريخي مرضوعي وعالي في آن». وهي 
رمساوقة ضمنية لح ركة ابحتمع والفكر» وررحر کة موضوعية مطابقة 


to.‏ تعقيب على مقالة د. عزيز العظمة 


لرقي ايجتمعات مسلحة بالتاریخ» إنها «علمانية ضملية» جاءت 
دونغا جلبة ودوئما وعي فعلي بالذات؛ وقد هيمنت هذه العلمانية 
وتمذرت إلا في حالة واحدة وذلك حين حرج الدينيون «عسن 
الاستكانة للواقع وجاراته» وبدلاً من ذلك تبنوا ررنهجاً إيديولوجياً 
تعبويا عدوانيا ضد الواقع» والأسلم من وجهة نظر الدكتور العظمة 
هو الاستكانة للواقع وجاراته» بدلاً من هذه التعبئة وهذا التهييج. 
وصاحب مثل هله الرؤية الي تسفط في ثنائية صلبة سهلة وال 
تفصل بصرامة بالغة بين موضوع يراه صاحب الرؤية واضحا مام 
الوضوح ويعرفه تمام المعرفة» وذات قابعة داعل حدودها منعزلة عن 
التاريخ والصيرورة» نقول: إن صاحب مثل هذه الرؤية يدرك الواقع 
عادة من خلال لونين اثنين أبيض أو أسود؛ أو مقولتين اثنتين» صواب 
أو حطأء وقد ترحم هذا نفسه إلى الخطاب السجالي التسفيهي الذي 
سبقت الاشارة إيه» ولذي پستند إلى يقينية عالية لاتتفق بدا مع روح 
البحث العلمي؛ ولاتلفق مع الصيروة والتاريخية لین يؤمن بها كاثبناء 
ولاتصدر إلا عن مومن ثمام امان بأقواله الي لايأتيها الباطل من بين 
يديها ولا من حلفهاء فهو يرى الأمور واضحة شام الرضوح.. 
ويعرف القوانين العامة العالمية الحدمية الموضوعية واليْ يرفض 
الآحرون» بعناد غير مفهوم» الاستكانة لما وبجاراتهاء إن كان كاتبنا 
يؤمن حقاً عقولات الليكقراطية والصبرورة واللانهائية... (غ» فهل 
عکنه أن يتحدث بهذا المستوى من اليقينية: رلیس هناك بحال وسط 


الدكتور عبد الوهاب المسيري 1 
بين العلمائية والعداء للعلمانية تقطن فيه الديمقراطبة أو العقلانية» فهما 
لاينفصلان عن أسس العلمانية». ومن حق كاتبنا أن یمن بذلك وأن 
يصرح به» ولكن ليس من حقه هذا اليقين القاطع» وكأن كل الأمور 
قد حسمت امه وكأن باب الاجتهاد في مثل هذه الأمور قد أغلق 
رال الأبد. 

وهنا بمكن أن نتساءل: هل يتصور الدکتور العظمة بالفعل أن 
الإنسان ریفعل» دون أن یتمنسی أر يفكرء وأن حرکته مشل حركة 
المادة الصمای لاغاية لها ولا اتحاه, أم أن الإنسان ظاهرة غير مادية 
ومن ثم تكون الدوافع والأماني والأحلام والكوابيس والمثل جزءا 
من صميم كيانه» وهو لهذا السبب, لايمكنه التعامل مسع الواقع الخنام 
لادي بشكل مباشر مادي؟ وعلى كل مثل هذه الرؤية الوضوعية 
المادية لايأحذ بها أحد في الوقت احاضره سواء في الشرق آم في 
الغرب» إلا السلوكيون المغرقون في المادية الساذحة؛ وقد نبهنا ماكس 
فیبر من قبل إلى أن دراسة عشة الدجاج تنطفب اجراءات منهجية 
مختلفة عن تلك المطلوبة لدراسة عائلة إنسانية» وهذا ليس من قبيل 
تشوق المراهقين للاحتلاف؛ وإنما هر من قبيل الإدراك الإنساني 
الواقعي الحقيقي الوضوعي لکون الإنسان له ظاهر وباطن؛ وأن 
دوافعه وأحلامه وضميره ونظمه الدلالية والرمزية أمور تحدد إدراكه 


وسلوکه. 


tof‏ تعقيب على مقالة د. عرير العظمة 

ومثل هذه الرؤية ال تدّعي الموضوعية والحتمية عادة ما تسقط في 
رؤية للتاريخ باعتباره مساراً حطياً واحداً (بالإجليزية: يوني لينيار 
تعموزاندا)» مهما تعددت السبل فالنهاية واحدة زوسن هنا جد أن 
أطروحة نهاية التاريخ» مقل فرانكدشتاين أو دراكيولاء داعل مشل 
هذه الرؤى)؛ والصورورة التاريخية؛ في تصور الد كتور العظمة» رغم 
لانهائيتها تودي في نهاية الأمر وني التحليل الأخمير إلى زمن الحداشة 
الذي یتسم بسمته العالمية (الحدائة الكونية)» فقد ررأعاد تشكيل الواقع 
العالي كله» بحيث أصبح هو ذاته الواقع,» فزمن الحداثة قد يكون ذا 
مدشأ أوربي ررولكنه أدى إلى تحولات في أرحاء المعمورة» وأدى إلى 
ظهور التاريخ العالمي الذي أضحى متکاملاً على الصعيد العالمي أكثر 
من قرنين» ولذا فهر رایس حتمي الوجهة في مبتدئه» ولكنه واقع في 
فعله»» أي إنه لم يكن حتمیا في البداية» ولكنه أصبح آمرا واقعا علينا 
قبوله والإذعان له (الاستكانة له وبجاراته). 

إن زمن الحداثة هر ذاته صيرورة التاريخ» أو نتیجته المتعينة 
والحتمية في عصرناء وهو إلى جانب ذلك الحركة المطابقة لرقي 
الجتمعات» وقد أدى زمن الحداثة هذاء بسبب حتميته وعالیته وال 
انقطاع المسار التاريخي للعرب». وماعلینا؛ في هذه الحالةء إلا القبول 
بهذا الأمر الواقع الحتمي؛ وأي انحراف عن هذا الصراط العالي 
الحدائي العلماني المستقيم هو في واقع الأمر رخيار يعاكس الواقع» 
واقع انقطاعنا عن ماضینا البعيد». 


الد کتور عبد الوهاب السيري ۳۰۴ 

ویفسر الدكتور العظمة عنف الجماعات الاسلامية بأنه وقوف 
ضد رركل تحرل احتماعي مطابق للتاريخ»» فهذا العف رمن آبلغ 
الدلائل على حروج هذه ابر کات وبرامجها السياسية وال حتماعية 
عن صيرورة تاریخنا الحدييث» وعلی محاولة قسره على الانتظام في 
قوالب ل تعد ملائمة» (مرة أخرى الثنائية الصلبة» هل أدى الانقطاع 
الذي حدث ف التاريخ العربي إلى القضاء التام على الذات وعلی 
الاستمرارية» أم أنه يمكن أن نتحدث عن انقطاع وعن استمرارية في 
الوقت ذاته» وعن إمكانية الاستمرار ورأب الصدع مع أحذ معطيات 
الحداثة في الاعتبار؟ وألا يمكن تفسير هذا العنف على أساس انعدام 
الدعقراطية في كثير من أرجاء العام العربي» ما يغلق الباب أمام هذه 
الجماعات فلا يمكنها المشاركة في العملية السياسية من خلال القنوات 
العلنية السلمية المشروعة)؟ 

ويتحدث الدكتور العظمة کثیرا عن الرقي والتقدم دون أن يعطينا 
ولو جة سريعة عن مضمون هذا التقدم وعن وجهته.. نتقدم نحو 
ماذا؟ وبعد أن نقطع علاقتنا بذواتنا الشخيلة ومثالیتتا الوهمية وقيمنا 
غير الواقعية» ماهي ابائزة والمكافأة والشمرة؟ هل التقدم هو الآحر 
أمر موضوعي عام عالمي وحتمي يمكن التوصل له دون جهد أو عناء؛ 
فهر موجود في ذاته؛ مادي» موضوعي؛ صلب؟ وهنا يمكن أن 
نطرح السؤال: هل يمكن تدمية وتحديث مجتمع ما دون إطار فكري 


يتسم بقدر من الوضوح؛ ودون أن تكون هناك صورة حددة توعا 


of‏ تعقيب على مقالة د. عرير العظمة 
للذات كما هي» و كما ينيغي أن تكون؟ هل بكفي أن نعطي الناس 
حداول موضوعية عن تزايد معدلات الإنتاج والدحول وزيادة الدعل 
القومي» أم أنه يجب أن نطرح عليهم صورا حية متكاملة» ذات أبعاد 
مادية وروحية» جتمع المستقبل المبئي على العدل والساواةء وللذات 
القومية الي تعرف حدودها وتدرك إمكاناتها؟ هل عکن أن تتم 
عملیات التحديث والسمية دون مثل هذه الصور الي تستحث الناس 
وتجعلهم ید ر کون طبيعة الشروع التنموي الذي سيقومون به» 
فيجاهدون ويجتهدون قدر طاقتهم من أحل تحقیقه (وهو الأمر الذي 
لامكن لحداول تزايد معدلات الإنتاج أن تنجزف خاصة حينما تدرك 
الجماهير؛ أن هذا التزايد يصب في بطون تخب حاكمة فاسدة 
شرهة)؟ هل من الضروري أن نتبنی النظومة الحداثية الإمبريالية 
الغربية (المبنية على مفاهيم داروينية مثل البقاء للأصلح والأقرى 
وهزعة الطبيعة والبشر)؛ أم أنه من الممكن أن نطرح مشروعاً دیا 
يستند إلى منظومة قيمية تتحدث عن التوازن مع الذات والطبيعة 
(كما ينادي البعض الآن في الشرق والفرب)؟ 

هذه الصورة وهذه المنظومة إن لم نرسمها نحمن» وان لم تستند إلى 
خصوصيتنا وآلامنا وأحلامناء فإ الآخر سيرسمها لناء حسب 
تصوراته وحسب أمنياته» ولي عصر الإعلام المتوحش والمتصخصة 
الأكثر توحشاء فان هذا الآحر يضم شركات الك وكساكولا 
والماكدونالد وشركات الإعلانات الي توظف البشر وتتصور أن 
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الغاية من الوجود هي تحقيق الربح والمزيد من الربح (فهذه هي 
مرجعيتها الوحيدة وهذا هو هدفها النهائي الأوحد). هل ستدع 
هؤلاء يحددون لتا الطريق» أم أن ررالعلم الطبيعي» هو الذي سیحدده 
لنا مستخدماً مقاييس علمية كمية دقيقة يتحول الإنسان من خلالها 
إلى إنسان طبيعي ذي بعد واحد؟ 

ول يعرف الدكتور العظمة العلمانية في أي مكان من بخشه ومع 
هذا يمكن أن نركب مثل هذا التعريف من خلال ملاحظات متناثرة 
في بحنه هنا وهداك» فزمن العلمانية هو زین الحداثة» فالعلمائية - كما 
أحبرنا من قبل - (رمساوقة لحركة اجتمع والفكر في عصر الحداثق»؛ 
رهي عبارات عامة لاتفيد كيرا ولكن الدكتور العظمة يزيد الأمر 
وضوحاً حين يشير إلى رأسس العلمائية» (نقلاً عن أحد نقاد 
العلمانيق)» وی تصوره أن آهمها هو قيام العلمانيية بتنحية ررالر حعية 
الدينية عن موقع احور الذي کانت تشغله في قطاعات التشریع 
والتعلیم والقضاء واللقافت» فهي رفکر مساوق لمارسات احتماعية 
وقانونية وعقلية وثقافية لیس للمرجعية الدينية فيه آثر یذ کر» كل 
هذا يعي رانسسحاب الدین من محال العصوم الاحتساعي إلى حال 
الخصوص الفردي» العبادي والاعتقادي» الذي لانتائج اجتماعية 
وسياسية فعلية له إلا مااندرج من الطقوس الدينية في الطفوس 
الاجتماعية» كالزواج والعمودية - وان والخيار والدفنع؛ 
فالدين رريستهدف العام الآخر وليس الدنیای» أي إن الدكتور العظمة 


BIBLIOTHECA ALEXANDRINA 

«هتبة الأسكندرية تعقيب على مقالة د. غزيز العظمة 
يرى أن الدين انسحب من الحياة العامة تماما الي أصبحت بلا 
مرجعية دينية» وظل له فعالية في بعض جوانب الحياة الخاصة 
وحسب» ثم يضيف الد كتور العظمة: إن العلمانية حركة عالمية قومية 

لاتهتم با لخصوصيات القومية. 
ولكن حيث إنه لایوحد شيء بلامرجعية» فما هي مرجعية 
العلمانية؟ يقول الدكتور العظمة: ررإن المعرفة في إطار العلمانية تتحرر 
من القيود الدينية» وتستند إلى الطبيعة والناريخ والنظرة العلمية 
وإعمال العقل لا إلى الكتب القدسة كنقاط مرحعية»» ثم يضيف: 
ررإن العلمانية هي افزاض الکون مستقلاً تفسره قواه وأنماط انتظامه 
الخاصة والحركة غير المنقطعة للطبيعة وابتمم؛ ومقالة التطور الستمر 
الذي ينتفي معه ثبات القيم الأحلاقية والروحية» (وهذا لايختلف 
كثيرا عن تعريفنا لما ميناه العلمانية الشاملة)» ولذا فالأسعلة الى 
طرحناها في بحثنا لاتزال قائمة» فعلى سبيل المفال» إذا ماکان العالم 
يتسم بهذه الصيرورة الكاملة والنسبية المطلقة (الأمر الذي يذكرنا 
بالأسس الفلسفية لا بعد الحداثة الي يهاجمها د. العظمة» ألا يعطينا 
هذا الحق في أن نسأل: هل الطبيعة قادرة على تزويدنا بقیم أخلاقية؟ 
هل التاريخ: ما فيه من صراع وفوضىء قادر على أن يقوم بهذا 
الدور؟ هل «العقل» قادر على ذلك؟ (وبالمناسبة» عن أي ررعقل» 
يتحدث الد کتور العظمة؟) أعتقد أنه بعد أن مر علينا القرن العشرون 
ما فيه من مذابح وحروب وإمبريالية لايوجد أحد يدعي ذلك الآن» 
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وكما بنا في دراستناء وكما يقول الدکتور العظمة نفسه (وإن كان 
بشكل غير مباشر) العلم محايدء متجاوز للخمير والشرء وعکندا أن 
نقول الشيء نفسه عن التاريخ وعن العقل» ومن ثم نعود من حيث 
بدأنا» من أين يستمد الإنسان منظومته القيمية؟ 

ويرى الدكتور العظمة أن أهم آليات الوصول إلى زمن الحداثة 
والعلمانية وأهم تبدياتها هو الدولة الحديثة الي يصفها بأنها رردولة 
تدحلية في بحالي الجتمع الحديث والثقافة» دولة قطعت مع النهج التبع 
سابقاًء الذي ترك تنظيم المجتمع للفاعليات الأهلية وتنظيم الثقافة 
والتزبية والقانون للفئات المختصة بذلك», 

وهو يربط بين العلمانية وهله الدولة ربطاً عضوياً حين يخم بحنه 
بقوله: ررإن استمرارنا في سياق العلمانية هو استمرارنا مع تاريخ دولا 
التنظيمائية والوطنية الي عملت على تحويلنا من النصاب الأهلي إلى 
النصاب المدني»» ولتوضيح هذا الكلام نقتبس عبارة سابقة حين 
وصف الحداثة والعلمانية بأنها ررتحرير ابحتمع والانتقال به مسن 
الجماعات الأهلية الغلقة (كالطبقات الأرستقراطية والكهيرتية... أو 
الأصناف المهنية والجماعاث الطائفية وسلك العلماء لدينا)؛ إلى 
امجتمع ذي التوصيف الأكثر انفتاحاً أو التألم على مفهرم لمواطنقم» 
ولنريد الأمر إيضاحاً نقتبس عبارة آحری حيث يقول: روان العلمانية 
[والحداثة هما] المكمل الأساسي لمحاولة بناء الوطن على أساس يضع 
الواطنة قي م ركز الصدارة»... وررانشاء فصل حديد من المثقفين 


۰۸ تعقيب على مقالة د. غزيز العظمة 
الدولانيين والمدنيين» .ععنی الاعتبار الدني للمواطنة ولیس الاعتبار 
الأهلي للاتماء إلى شات... ماقبل الدنية الطائفية واحلية وغيرها». 

وهذا الإبهان العميق بالدولة القومية المركزية لم يعد الکثیرون 
يشاركون الدكتور العظمة فيه» فتكاليف إدارتها عالية للغاية» وهي 
بسيب مركزيتها وطرحها صورة محددة وعضوية للمواطن (بدلاً من 
أن تطرح صيغاً فضفاضة تسمح بتعدد الموبات داخمل إطار من 
الوحدة غير العضوية الفضفاضة)» وإصرارها على أن يدين المواطن ها 
وحدها بالولاء» تولّد كثيراً من التوترات وتخلق مشكلة لأعضاء 
الأقليات الذين يودون الحفاظ على قیمهم وهويتهم داعل إطار 
الوحدة القوميةء وجرائم الدولة القومية المركرية كثيرة فهي الي 
أدحلت «العال) قي حروب مستمرة منذ ظهورهاء وقد ساهمت في 
عملیات تسطيح الإنسان وتنميطه (خاصة بعد تغوها وتطويرها انظطسم 
تربوية وإعلامية ذات مقدرات تدخلية عالية» ولذا يقول البعض: إن 
القضية لم تعد سيطرة الدين على الدولة» بل سيطرة الدولة على 
الدين» أو بالأحرى لم تعد القضية هي سيطرة الإنسان على الدولة» 
بل سيطرة الدولة على الانسان)» ولعل الدولة الستالينية قي روسيا 
السوفيتية» والدولة النازية في ألمانياء والدولة الفاشية في إيطاليساء 
(ودولة حكم الإرهاب في فرنسا من قبل) هي أمثلة متطرفة على 
الدولة القومية المركزية» ولكنها مع هذا دالة وممثلة. 
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وعکن أن نستطرد في الحديث عن هذا الوضوع والأدبيات في 
الشرق والغرب تنزايد یرما بعد بوم» ولكن لكل مقام مقال» وقد 
تناولنا هذه القضية والقضایا الأحرى» لنبين أن الدكتور العظمة قد 
ترك تساؤلات كثيرة دون (حابة» وهي أسغلة طرحت معظمها في 
دراسي الي نشرت في المزء الأول من هذا الکتاب» وال أرسلت 
للدكتور العظمة (كما هر متبع في هذه السلسلة) ولعله قد أجاب عن 
بعضها أو كلها في رده» وا لله أعلم. 


#* نا * 


على مقالة 
د. عبد الوهاب المسيري 


د. عزيز العظمة 

أن للدكتور المسيري ترححيه ابلدية واللهجية والتكامل في تعامله 
مع شأن العلمانية. فإك نصه هذا؛ وهو موضع التعليق في هذه 
الفقرات» غاولة لتفصني الموضوع تتسم مملة حصائص غير مألرفة في 
الفكر العربي المعاصرء ولعل من آهم هذه الخصائص عدم الاستعجال» 
وعدم الاستسهال؛ وتوحي الدقة والتسلسل والائساق في التناول» 
وذلك في سياق معالجة ونقد مسألة العلمانية الي كثر ما كانت 
المناسبة لخطاب تسفيهي مبتسر» حطاب يغلب المساجلة الایدیولوجية 
على التناول العياني» واللحظة السياسية المباشرة على النظور 
التاريخي, 

بيد أن الإيديولوحيا ليست بعيدة بدا عن نص الدكتور السيري» 
ذلك أن اتساق هذا النص ومیناه العام يعتمدان بالدرحة الأولى على 


۳۹ تعقيب على مقالة الد کتور عبد الوهاب المسيري 
تموضع للذات المحاطبة ‏ أي لقلم الد کتور السيري - في ما حارج 
التاريخ وما وراءه» في مكان يسيم الؤلف ب(الحضارة): مكان متعين 
في ذات الولف الي تنبدى في النص وكأنها لسان الحال هذه الحضارة 
فيما وراء الزمان. هذا الوقع المتخيّل في مفارفده وثاليا في استلابه» 
يستبطن نص الدكتور السبري نظرية في التاريخ قوامها رواية درامية 
الطابع لتضاد الناقب والمثالب» بحيث يضحي التاريخ البشري على 
العموم جملة من المسارات المستقلة المستمرة» یتسم کل واحد منها 
يجملة من المخصائص النوعية الي تصور معالم فرادته» وباستمرارية 
نوعية» حضارية بالعبارة التداولة الي يستصلحها الدكتور السيري في 
نميه هذاء ويضمن فیها تحديداً مفهرم رررؤية العا ل». 

ولعله من المفيد الإشارة قبل الرلوج في بعض التحديد والتحليل 
إلى أن هذه النظرة للتاريخ بالخة الذيوع في الثقافة العربية الحديثة» وق 
جل الكنابات التاريخية الإفرنجيَّة وغيرها الي ترى أن مهمة المؤرخ 
والساریخ تكمن في التواصل مع الماضي بدلاً من الإلمام بالزمانية 
وبالتحول العيئ في التاريخ» وأنها ‏ أي هذه النظرة إلى التتاريخ ‏ 
ترتحي من الماضي حاضرا؛ وتتوسل في الحاضر ثباتاً ماضوياء وكأنها 
بها تدفع واقع الحاضر بوهم الاستمرار. 

ولا كان من البيّن أن حاضر العرب وتاريخهم الحديث قد شهد 
جملة من التحولات البالغة العمق والسعة» تحولات طالت حيرات 
المختمع الأهلي والسياسي» وى الدولة والنظم القانونيةء والأدب 
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والفن والثقافة بعامة؛ ناهيك عن التربية والحياة العقليّة» قد لايكون 
من المستغرب أن الإيديولوجيات احافظة والوجلة من واقع التاريخ 
ومتطلباته بل ومن مسؤولياته الراهنةه تعمل على إزاحة اللحظ عن 
النظر في الواقع إلى النظر فيما قد يشل الحاضرء أو يغيّبه من «رؤية 
للم » وكأننا بها أي بهذه الإيديولوجيات ‏ نستعیض بالطمانينة 
التوهمة عن الواقع العياني» وكأننا بهذا العالم الواقف على رأسه بدلاً 
من الوقوف على قدميه نتوسل نخلاصاً من المسؤولية التاريخية الصعبة. 

قلنا: إن هذه النظرة للتاريخ ‏ هذه النظرة المثالية اليّ ترى في رؤية 
العام وفي العوالم القيمية الثابتة ‏ تستتبع رواية درامية له على أنه 
صراع بين ثبات أصيل مستقیم» وتحول دخيل منحرف عن السويّة) 
بحيث يُنظر إلى عملية التكوّن التاريي للشعوب والأمم على أنها 
ارساء لمستمر حضاري قوامه القيم والتصورات في صراع مستمر 

مع التحول الذي لاينعت إلا بالانحراف وباللاذاتية الي تخصص ي 
سياق التاريخ الحديث بعبارة (الإمبريالية) المستخدمة استخداماً مرسلا 
غير منضبط» وكأن هذه العبارة كناية عن كل عملیات التحول؛ 
تک عنها وعن تعقيد العمليات الاحتماعية القائمة في التاريخ» 
وتحجبها بالتالي عن محال النظر والاعتبار, 

وعلى ذلك نرى أن الدكتور المسيري لايرى في العلمانية لا جملة 
من الوبقات العنوية ال نت بها رنب مستغربة» منفصلة ماما عن 
الشعوب الي حکمها» وعن خطابها الحضاري بدلا من کونها 


£ تعقيب على مقالة الدكتور عبد الوهاب السيري 
ستنا الأهم منها في مقالتنا الأساسية في هذا الكتاب» ونرى أيضا أنه 
يرى في العلمانية أحد أعمدة النظم الاستبدادية الي تؤيدها الإمبريالية» 
وكأن نظام مال عبد الناصر » ونظامي حزب البعث ق الستينيات» 
كانت أنظمة أيدتها الإمبريالية» هذا مع صرف النظر عن تأييد 
الولايات المتحدة لحركات وأنظمة حكم اتفذت من هذا الخطاب 
والاحتماعي والإيديولوجي وراحضاري»: أي باكستان والسعودية 
ای 

جننا بهذه الفقرات التمهيدية حتی يتستى لنا أن نموضع خحطاب 
الدكتور السيري في سياقه الفكري العام؛ وقبل الولوج في التفصیل 
حول مقالاته التاريخية والنقدية حول العلمانية. 

ولکن دعونا قبل الولوج في هذا التفصیل أن نضیف ملاحظة 
أساسية نستکمل بها هذا التمهید الستند إلى موضعة حطاب الد کتور 
السيري ف سياقف وهي ملاحظة تطال الستند السياسي الباشر 
لقالاثه هذی وهو الستند الذي يملي على خطابه تصنيفه للحسن 
والسوی للاصیل والدحیل» للمستمر والقطع. ونحن إذ نشسکر 
الدكتور المسيري على وضوح موقفه ولإيثاره الصراحة على الغمغمة» 
إلا أننا نتحفظ تحفظاً أكيدا على الأهداف الي أملت عليه مقالته في 


د. عزیز العظمة ۳۹۵ 
العلمانية وموقفه منهاء وعلی التبعات الفكرية الي آملتها هذه 
الأهداف. 

إن الموقف السياسي الباشر هذا يندرج في سياق مايسمى 
برالشروع الاسلامي» أي مارسة السياسة باسم الدين والدعوة 
السياسية إلى إقامة الشريعة الإسلامية نظاما عاما للدولة واجتمع» وال 
حمل الاعتبار الدييئ الاعتبار الأساس في الحياة العامة. على ذلك» فإن 
الدكتور المسيري يرى الشرعية مرتبطة ارتباطاً حاسا بالاعذ بهذا 
الاعتبار» ويرى في المواقف الخالفة لهذا الرأي حروجا عن نطاق هذه 
الشرعية» ونقضاً لأهلية المشاركة في الحياة السياسية» وفي الحياة العامة 
على صورة جملة وحصرية. 

أما عنوان الاندراج في الشرعية» فهو عند الدكتور السيري احترام 
رعفيدة الأمة»» وهي حصرا أمّة إسلامية في رأيه. وبذلك فانه عندما 
يؤيد الرأي (وهو رأي فهمي هويدي) الذاهب إلى أن الإسلام عقيدة 
الأمةء ورابطتها العامة» وحور النظام العام فيهاء فهو بحصر مناط 
الإجماع في العقيدة السياسية لفئة واحدة (وهي ليست بالضرورة فة 
غالبة) من فعات الشعب. لذلك الموقف مکملات إيديولوجية تملي 
عليه نظرة إلى التاريخ سبق أن تكلمنا عليهاٍ ونظرة إلى اجتمع تضفي 
عليه تجانساً إيديولوجياء واجتماعياء وسياسياء ينافي طبائع الاجتماع 


البشري المعقدة والمركبة والمتحولة» وتحعل من رالشروع الإسلامي» 


۲۹۹ تعقيب على مقالة الدكتور عبد الوهاب المسيري 
مشروعاً لقسر اجتمع؛ وترویضه وتتمیط آفراده تبعاً هوی سياسي 
معين بدلاً منه مشروعا للإجماع الوطی. 

ليس غريباً إذن» را حال كذلك» أن تتسم نظرة الدكتور المسيري 
إلى العلمانیة. ول سياق التاريخ العربي والتاريخ الغربيء بالمناقضة 
الدرامية الي سيق وأن المعنا إليها. وليس غريباً أن يرى العلمانية 
بوصفها رمشروعاً» مناقضاً لررالشروع الاسلامي»» بدلاً من 
الاحتکام للتاريخ وللاجتماع الي بری فيها واقعاً اجتماعياً ‏ على 
النحو الذي وصفنا في مقالتنا الأساسية في هذا الكتاب ‏ ينبغي أن 
يرفع من بحال الكمون المختمعي والفعلي إلى يمال الوعي الواقعي الذي 
بحفز العمل التاريخي والوطين» وان هذا هو الأمر الذي يفرض على 
حطاب الدكتور المسيري جملة من الخصائص الب سنتناوها للثر. 

يحجم الدكتور المسيري عن الكلام على التاریخ» ويؤثر الحديث في 
كلامه عن تاريخنا عن رالواقع الاحتماعي الحضاري» المحكوم؛ في 
رأيه» ب: راختیار إعاني» يسود بين شعب من الشعرب؛ ويتولد 
تلقائياً داخل کل فعاله: فیصیح الفكرة الْجرّدة الي لانراهاء قدر ما 
نستنتج وجودهاء والي تنظم حركة الشعبء فتأتي أفعاله محققة لنتائج 
نهائية مشترکة» ومنها بالتالي» تتحانس حركة الأفراد واحماعات؛ 
لتحلق حالة وجود موذج حضاري». 

أي إنه یوثر ات وتحانساً متوهماً على التحول التاريخي والتعقيد 
امختمعي. والحال أن هذا الكلام التقريري يعود لبرنامج احتماعي 


د. عزيز العظمة 1Y‏ 
وسياسي وثقافي مهد لفئة سياسية بالغة التعيين بدلاً من كونه وصفاً 
لواقع شعب ماء مما قد يترافق وطبائع العمران بدلا من جافاة هذه 
الطبائع؛ وهو هوأيضاً کلام يؤثر عدم تعيبين تعيين الفواصل والتحوم الي 
تخصص شعباً من الشعوب» وبالتالي سياقاً سياسياً واجتماعيا وثقافياً 
مه لصا الانتصار لكائن ررحضاري» غير متعين زماناً ومكانا. إننا 
نزثر الکلام على الأمة العربية مثلاً. وهو الکلام الذي توثره لدواعي 
مترتبة عن واقع التاریخ» وعن الموقف السياسي والثقافي عامة؛ بينما 
نر ى الدكتور المسيري لايشير إلى الدولة القومية الا إشارة ازدراء 
ونفورء وكأننا به يرى فيما فرق الدولة القرميسة من ررأمة إسلامية» 
وما دونها من رجتم ملاذا موی يتجاوز التاریخ. 

ومادام الدکتور السيري قد شلد على الکائن الاحتماعي س 
الحضاري غير التعین؛ بل وضیر الرجود الا في یلة الحوى 
الإيديولرجي» بوصفه نوعاً بشرياً متمیزا؛ منغلقاً قائماً في الأزل» 
وأكدّ على تحانسه التأني عن أفعال تلقائية» نراه بالنتيجة يتصور 
المجتمع وكأنه کتلة من الغرائز اللمطیة ما يخرجه عن نطاق الاجتماع 
البشري ويجعله إلى عالم الفصائل الحيوانية أقرب. ليست هذه النظرة 
بالاستشنائية فعلاء إذ إن قياس تواريخ الشعرب على التاريخ الطبيعي 
مر مألوف في النظرة الرومانسية إلى الشاريخ الي تزع عن امتمع 
الإرادة والفعل الاجتماعيين: وتجعل منه كيانا أصم قائما على الغريزة 
الي يكني عنها بعبارة «النظرة إلى العا ل»» ذلك الناظم الأكبر لحياة 


۳۹۸ تعقيب على مقالة الدكتور عبد الوهاب السيري 
الشعب خارج نطاق الارادة البشرية وماتحلبه من تحولات في التاریخ. 
یاعذ الدكتور السيري على مایری أنه العلمانية - وهذا آمر سننعقل 
إليه قريب - العدمية ال حلاقية والداروينية الاحتماعية ورفض النزعة 
الإنسانية: ولکن أليس الأحرى أن نسم هذه النظرة الطبيعية إلى 
امجتمع البشري الي یتبنی الدكتور المسيري أسسها على أنها نظرة 
تودي إلى العدمية الأحلاقية بكلامها حرل أولوية الغريزة الاجتماعية» 
وإلى الداروينية الاجتماعية باعتبارها اختمعات البشرية نظيرة للفصائل 
والأنواع» وإلى رفض النزعة الإنسانية بتأكيدها الممائلة بين المجتمع 
البشري والتاريخ الطبيعي؟. 

في الواقع: إن الكلام حول ررالنظرة إلى العا ل كلام لامؤدّى فعلياً 
له. ررفالنظرة إلى العالم» ليس مفهوماً ذا مختوى؛ متعينا خخاضعاً لحركة 
التاريخ وللصيرورات الاجتماعية والثقافية والاعتقادية» بل هر إشارة 
أو علم على الرغبة قي الانغلاق. ومن ثم فإن الكلام حول النظرة إلى 
العالم لاتطال واقع «الذات»» بل هو يتمحور حول وصف تناقضي 
للاخر والآخر المنامع لدى الدكتور المسيري هو العلمانية على النحو 
الذي يصورها به» وعلى النحو الذي يجعل منها وعاءا حاويا لتاريخ 
آخحرء هو تاريخ الرأسمالية الذي يلحصه ویرده إلى العلمانية .كما هي 
رنظرة للعالم» مناقضة. فدعونا الآن نسبر كلامه» ونتحتسق من 
مطابقته لواقع التاريخ» ولواقع العلمانية» مع التأكيد والتذكير المستمر 
بان الدكتور المسيري» لئن تكلم في أحايين كثيرة على الرأسمالية: إلا 


د. عزیز العظمة ۳۹۹ 


أنه یکی بها عن الغرب الحديث الفهوم بدوره على أنه حلقة طبيعية 
مغلقة مناط تكاملها رررؤية للعالم» تشتمل على الرأسمالية وعلى 
الاشتراكية معا وتدغم الواحد في الآخر اندغامهما معا في رؤية للعالم. 
أما الاسلام فهو عنده طريق مخالف للاثنين مخالفة نوعية. وبذلك» 
قتماماً كما يختزل التاريخ المعين إلى رؤية للعالم» تختزل دوراتسه 
ولحظاته (الاشتراكية؛ الرأسمالية» وغيرهما) إلى تلك النظرة عينهاء 
الفهومة بدورها على أنها عثابة طبيعة ثانية قوامها الغرائز الخاصة بفعة 
من البشر لا انفكاك شم عنها. على ذلك» يبدو لنا التكامل والتسلسل 
والاتساق والسبر ‏ وهي المحاسن الي تكلمنا عليها في مستهل هذه 
الفقرات ‏ على أنه ليس آمراً آيلاً عن سياق منهجي عام ينظم ويتدبر 
إعادة التاريخية والاحتماعية الي بتناوما الدكتور المسيري» بل على 
أنها لوازم مستبقة لدسق مفهومي احترالي حاكم لهذا الخطاب» يرد 
كل ما يرد فيه إلى التضاد بين رؤيتين للعام الواحدة مادية خاصة 
بالفرب» والأخرى مثالية مناقبيّة حاصة بالجماعة التارجخية الي يعد 
هذا الطاب نفسه لسانا لحاها. 

فالعلمانية في نص الدكتور المسيري الترجمة العينية ل رر رؤية للعال» 
مافتعت تتجه نحو درحات أشمل من التكامل والانغلاق» وهي شأن 
لايرد إلى نصابه من التاريخ الفعلي؛ بل إلى مسيرة وجهتها التحول 
من الكمون إلى العيان» وكانما مسيرة التاريخ ليست إلا تحقق ماهيات 
مسثلرة) بدلا من اعتباره سلسلة متراكبة وليست بالضرورة متكاملة 


۳۷۰ تعقيب على مقالة الدكنور عبد الوهاب المسيري 


ومتفقة» من العملیات الاجتماعية والسيامسية والثقافية والمعرفية 
ولاف ذلك من میزات أي مركب تاريخي. ولا كان کلامه متجهاً 
نحو هذا الفهم الماهوي» فليس من المستغرب أن يقدم لنا الدكتور 
المسيري مطالعة حول ما إذا كان مفهوم العلمائية مفهوما محايداء 
وكأنه ‏ نظرةٌ ومنظوراً ومعیارا؛ بدلاً من كونه سلسلة عمليات 
موضوعية في التاريخ» كما يعي موضعياً هنا وهناك» دون أن يكون 
هذا الوعي اثر يذكر على تركيب خحطابه. 

ما الحياد في هذا السياق؟ ری الدكتور المسيري أن العلمائية ‏ 
وهي في سياقها التساريخي شأن تكلمنا عليه بالتفصيل في مساهمتنا 
الأساسية في هذا الكتاب؛ وليس من داع للتكرار في هذا القام - 
موقف غير دين لأنها نستبطن رواية شاملة للكون وال منظومة 
برمنسلاحةي حسب عبارته» عن الاعتقاد الديي والقيمي. إن السوال 
الأساسي الذي يتبادر إلى الذهن من هذا المقام هو التالي: هل المنصود 
بالانسلاخ عن الاعتقاد الديي إدغام «الانسلاخ) هذا بالمفارقة؟ وهل 
من دواع تحتم علينا أن نماثل بين مفارقة الوقف العلماني من التاريخ 
والاجتماع والسياسة والعلم - وهو العتمد - للموقف الدييي وبين 
انسلاخ هذا عن ذاك؟ أو لیس في التاريخ الأوروبي والأسيركي 
الحديث ما يشي بتعقدٌ العلاقة بين الائنین» وبالامکان إفراد حي 
مستقل لكل منهما؟ أو ليس بالإمكان ‏ وهذا ماندعو إليه ‏ وقف 


د. عزيز العظمة ۲۳۷۱ 


التصور الاعتقادي على العبادات وعزله عن جال فهم اجتمع وممارسة 
السياسة وإحكام نظر العقل في شؤون الطبيعة؟ 

ثم هل يسوغ لنا الكلام على الحياد أو عن غيابه في هذا السياق» 
إن اتخذنا للحياد حکاً هو الذهنيّة ‏ مایطلق عليه الدكتور المسيري 
عبارة رررؤية العالم) ‏ الي تحيلنا على جال العرفة؟ ذلك أنه لاحال 
لقارنة النظرة الدينية والنظرة العلمائية للكون ‏ وللمجتمع بصفته 
قواماً تاريخياً متعيناً قابلاً للتداول العلمي . إذ إن الأولى ذات منبع 
اعتقادي لا عقلاني» بينما یکمن منبع الثائية في العقل البشري بصفته 
سبيلاً أوحداً للمعرفة الموضوعية؛ تلك العرفة في شوون الكون 
والتاريخ» العرفة العلمية الطبيعية والأشروبولوجية؛ اليّمقدورها أن 
تفسر ررالرؤية» الأحرى» دونما أن تكون قابلة لأن تفسر من قبلها. 
لاتعن عبارتنا الأحيرة أنه ليس للموقف الديي الذي يجعل للدين مناطاً 
يشمل بالات ليست له (كالتشريع والعلاقات الاجتماعية والمعرفة 
الطبيعيّة والأنثروبولوجية والتنظيم السياسي والحياة الثقافية) بدلا من 
أن يصفه في ماله الاعتقادي والعبادي الصحیح» موقفا من العلمائية. 
ولکن هذا الوقن ليس موقفاً معرفياً» بل هو موقف سياسي قوانه 
القاومة والسحال ورکا عند العقلاء من التدینین بعض التحفظ» 
ولیس الناقشة باحجة وبالاستناد إلى العقل. 


أما قضية الحيادء فهي تعود ال العلمائية بوصفها عملية احتماعية 
تاريخية شاملة للمجتمع والسياسة والتشريع والزيية أي إلى موقف 


۳۷۲ تعقيب على مقالة الدكتور عبد الوهاب المسيري 
الاجما ع العام (وجتمعاتنا العربيةء أسيرة التحول السریع والستمره لم 
تصل بعد إلى هذه المرحلةء بل مازالت مبلقنة دالياء مزقة إلى فعات 
اجتماعية متفاوثة الرقي متغايرة الثقافة) من الدين. وان الموقف المرحوٌ 
في هذا السياق ليس الا حياد هذا الإجماعء المتمشل بالإجماع على 
أسس الحياة المدئية» إزاء الأديان جیصاء ذلك أن جتمعاتنا مختلفة 
الأديان على غالبية مسلمة (أقول: مُسلمة بالولادة» وليست بالضرورة 
إسلامية الحوى لي السياسة)» وقد تمايزت حیزات الجتمع والثقافة في 
تاریخنا الحديث إلى درحة أدت إلى فرز الدين كمجال معين لا يشمل 
االات الأخرى» وذلك قبل بروز الحركات السياسية القائمة باسم 
الدين والهادفة إلى إحراج الدين عن جاله إلى حالات أحرى تشمل 
التشريع والمعرفة والتنظيم الاحتماعي والسياسي» وتوسّل العاطفة 
الدينية في أوضاع التشرذم المجتمعي والقيمي» والبؤس الاقتصادي» 
وانسداد الآفاق الحيائية» إلى احتلال مركز غالب (أصالة أو منافقة 
احتماعية أو إشارة على المحافظة الاجتماعية أو ملاذاً نفسياً في أوضاع 
اجتماعية طاحنة ومهینة) على عقل ووجدان الكافة» وذلك ف 
أوضاع اجتماعية ونفسية جمعية تجعل من الحلول الخلاصية والوهمية 
حلولا حذابة. 

ومن نتائج عملية الفرز هذه وهي عملية يجب أن نكون على 
وعي بهاء وعلى بينة منهاء وعلى معرفة علمية بها أن مجتمعاتنا 
الاستطاعة؛ إن استقرت وصار ها قرام مدني طويل الأمد» أن تنظر 


د. غزيز العظمة YY‏ 
إلى الدين بوصفه واقعاً اعتقادياً واجتماعياً له موقعه التمیزه دون أن 
يكون له التمدد الذي يرتيه «المشروع الاسلامي»» وأن تترجم هذه 
النظرة الي نرجو لها الوضوعية» عسن طريق القوام السياسي الرجو 
مجتمعاتنا» إلى حياد تجاه الأديان كافة» الحياد القائم على حرية العقيدة 
والمارسة للجميع» دون الخلط بين ابحالات الوظيفيّة للعملية 
الاجتماعية والعملية السياسية المنتظمتين في سياف ثاريخي طويل 
الأمد» وعلى أساس من الشعار أن «الدين لله والوطن للجميع»-ولا 
تأحد عبارة رالوطن للجمیع» على أن الوطن للمسلمين والسيحيين 
بوصفهم مسلمين ومسیحیین؛ بل بوصفهم مواطئين دو غا اعتبار 
العقيدة الديئية» إن وحدت. 

محصلة هذا الكلام ومؤاده أن حياد ابجتمع والدولة باه الدين يعي 
إعطاء الدين جال الخصوص دون جال العموم» جال العلاقات الأهلية 
دون المدنية والسياسية؛ وأن المجتمع والدولة ليسا ضد الدين دون أن 
يكونا معه.معنى قيامهما به أو عليه. وهل يُعقل هذا القيام إن تومسلنا 
الرضوعية ورن وعینا أن الدين بحد ذاثه شأن معقد وظيفياًء ما یجسل 
من تاريخ المؤسسة الدينية تارا لا دیا تارب تیا واجتماعياء 
وثقافياء ومن تاريخ الأفكار الدينية جزءاً من تاريخ الأفكار» ومن 
تاريخ العاطفة الدينية تاريخا للعاطفة, وما عل تاريخ التصورات 
الدينية منتميا إلى تاريخ العقليات» وتاريخ الحركات الدينية إلى 
التاريخ السياسي والاجتماعي؟ 


V4‏ تعقيب على مقالة الدكتور عبد الوهاب المسيري 

أما النظر إلى الدين باعتباره كلية مغلقة شاملة لجميع احالات» 
واعتباره بالتالي رررؤية للعا لج نضعها بإزاء الرؤى الأعری» العلمية» 
فان في ذلك ضرباً من العدمية المعرفية الملتصقة في العقدين الأحيرين» 
عا يدعى ب ررمابعد الحداثة. وذلك أمر يفسّر ترلع عدد كبير من 
المفكرين الإسلاميين الشباب في تركيا وأندونیسیا وماليزياء وبعض 
الإسلاميين الشياب العرب في بلاد المهجرء بهذا النهج قي مال 
الفلسفة والعلوم الاحتماعية. فان فكر مابعد الحداثة في مذه. احالات 
بناءٌ على قراءات اتطباعية متسرعة وغير مستوعبة لبعض أدبياته 
وحصوصاً كما هي معروضة في كتابات المساهمين فيه من الصفين 
الشاني والشالث» يجنح إلى ابتسار بعض المفاهيم الجبرية في العلسم 
الحديث ذات العتاوين المرسلة (كنظرية العماء 681405) أو النظرية 
الكوانتية في صعوبة تحديد مخارج بعض الآليات مادون الذرية 
والإلكزومغناطيسية على وجه عام» ويستقرئون منها فهماً لدسبية 
العلم» ثم يرفد أولكك هذه القراءة مع نظرية ماهوية في اللجتمع على 
الشاكلة الي تناولناها أعلاه؛ لیستنتجوا أن لكل مجتمع «رژية للعال» 
متساوية في نسبيتها. على هذا النحوء تستنتج نظرية في نسبية المعرفة 
لا مآل فا إلا العدمية المعرفية» إذ إنها تضع على قدم المساواة کل 
نظرية في الطبيعة وقي التاريخ من وحهة النظر العرفیة» ونزدي إلى 
مارأيناه من إمكانية التفكير في عدم حياد الأفكار. ليست كل الأفكار 
محايدة» ولكن لبعضها قواماً من الموضوعية لاترحد في غيرهاء 
والموضوعية العلمية هي احلث الرجو والضروري. 


د. عزیز العظمة ۳۷۵ 


أما النظرة الي تری في المعرفة والقبم شوونا نسبية؛ ملتصفة 
بالتاريخ الطبيعي للشعوب» فإنها النظرة الأشد التصاقاً ما بعد الحدائة 
وعقدماتها في الفكر اللاعقلاني الغربي. وتلك نظرة شديدة البعد عن 
موقفناء على الرغم من تأكيد الدكتور المسيري أن هذا الموقف عکن 
أن توسم.عا بعد الحدائة. إن موقفنا يؤكد على الدوام أن الاعتفاد 
ليس معرفة» ولايفيد معرفةء بل إن المعرفة ‏ الموضوعية والعلمية - هي 
ماک من الإمساك المعرق بالاعتقاد. 

لا أن التأكيد على مواقف يمكن أن توسم يما بعد الحداثة ينتج عن 
سياق آخر تبدو فيه مابعد الحداثة وكأنها علج على تهمة أخرى» 
وهي التشديد على انفتاح التاريخ والإصرار على تناول شؤون الجتمع 
تناولاً تاريياً. ومن تلىك الشؤون موضوع بالغ الأهمية للدكتور 
المسيري ولناء وهو أن الخيط الناظم لنقد الدكتور المسيري للعلمانية 
هو قوله بأنها عدمية جاه القيم. ليس ذلك بالكلام الصحيح إن وجه 
للعلمانية - وسنری لتر أن كلامه في حل مقالته لايطال العلمانية 
فعلاًء بل أموراً أحرى» قرّر أن يختزل العلمانية إليها. ذلك أن 
العلمانية» على إلمامها بالزمانية وبتاريخية النظم الاحتماعية وقابليتها 
للتطور عن طريق الإرادة البشريةء تترحی في صورتها الواعية قيماً 
اجتماعية وذاتية ومعرفية تتأسس على فهم أساسي للمصلحة العامة 
وللسوية المعرفية» وثربط بين هذه احالات كافة على نهج يفيد 
العامللات القائمة على اعتبار المصلحة العامة في إطار حركة تاريخية 


۳۷۹ تعقيب على مقالة الدكتور عبد الوهاب المسيري 


معينة» وهو نهج مستقی من السلوك الذاتي والاحتماعي السري 
القائم على الحق الطبيعي و العرفة العقلية. ليست هذه بالنظرية العدمية 
للقیم» ولا بالنظرة النسبية إليهاء وهي النسبية الي يدعو إلى التزامها 
الدكتور المسيري في كلامه عن «رؤية العا أ). 

إنها في واقع الحال نظرية عقلية وتاريية للقيم: إنها ليست موقفاً 
عقائدياً» ولو تکاملت مع عقائد شتى» بل وعياً بالواقع الداريخي 
والطبيعي» تتضمن الوعي باختلاف القيم الموضعيّة في كل جتمع؛ 
ولكنها تخضع هذه لنظام جامع يتمشل في السياق العام والقانوني 
والمدني والسياسي لحياة المجتمع؛ بحيث تتفارق وظيفيا هذه القيم في 
جالاتها المحتلفة؛ في وفت تخضع فيه لوعي العموم الذي یکمن فيه 
جال تكاملها: لابأس إن يشا فلان اتباع نظام أخحلاقي قائم على 
الاعتقاد الدیی» أو الاعتقاد الدني أو العادات الجرئية» شريطة الا 
تتعارض الممارسة الاجتماعية ‏ ومنها بعض الممارسات الي تستند 
لمفاهيم دينية - في جال العموم مع الحقوق العامة الق يقررها القانون 
المدني وال تقررها المصلحة العامة للأمة المتمئلة في نظام سياسي 
إطاره الدولة والتنظيمات الدنية. 

ليست العلمائيّة تارب جامعاً للغرب الحديث» وليس هذا التاريخ 
بالشان الممكن الاحترال إلى الادية على الصورة البتسرة الي يصورها 
بها الداكتور المسيري واليّ لاأتعرف فيها على العلمانية. ليست 
العلمانية هذه الصورة الكاريكاتورية ‏ ونذكر بأن الكاريكاتور 


د. عزير العظمة VY‏ 
التحرك (فيلم الكارتون)» وهر يرد في نص الدکتور المسيري في 
سياق تعداد مظاهر العدمية القيمية ف الغرب, نمط خحطايي وتصويري 
تحري فيه الأمور تبعاً لطبيعة كلية متحققة تحققاً تامأ فتأتي الأوضاع 
المضحكة أو المسلية في المفارقة بين تعقد الواقع وبساطة الدموذج: 
فعندما يرمي جيري توماً بكرة ثقيلة» نراها تخترق فاه وحلقه رجسدهه 
وتري فيه إلى نهاية ذیله» ثم ترت على مسارها وتخرج من فيه 
كالقذيفة ماما كما تتحقق العلمانية في الاحلال الخلقي فی كلام 
الدكترر السيري والسيد رشيد رضا وغيرهما. لیس العلمانية تحققاً 
شرلياً لبتدئهاء بل هي ككل العمليات التاريخية تر كيبا معيداً مكاناً 
وزماناً الجملة إمكانيات وقوى تاريخيّة؛ إنها ليست مندرحة في إطار 
ميتافيزيائي ل رر التحقق»» بل في مساق تاريخي عيي» على نحو فصلناه 
في نصّنا الأساسي في هذا الكتاب» حيث ناقشنا العلمانية في تاريخ 
العرب الحديث. 


ولکنه إن اعتبرنا رالداحل المجتمعيي» أو «المنصوصية الحضارية» 
على صورة مولية وشاملة» متجانسة» عصية على الواقع» كما نراها 
ف توصيف «المشروع الإسلامي» على نحو يجاني الواقع التاريخي 
والاجتماعي؛ لن يكون من العسير أن نبسّط ونتمط صورة برالآخر» 
الموازيةء المناقضة نقطة نقطة والقابعة في « رؤية للعال»» واحدة 
شاملة لكل امجتمعات الغربية في كل عصورها المدنية ومساراتهاء 
ومنها الاشترا كية والرأسمالية, 


YA‏ تعقيب على مقالة الدكتور عبد الوهاب المسيري 

ينتظم كلام الد کتور المسيري إذن في افتراض التماهي في المخترى. 
أي النزوع نحو الزادف» بين سلسلة من العبارات: «رؤية خاصة 
للعا »> رر الماديقي؛ رر العلمانية»؛ رر الغربي» رر الحداثة». إن هذه 


العبارات تفيد معاني متمايزة» ویتضمن التاريخ الغربي - كالتاريخ 
العربي ‏ کل منهما على صور متمايزة ومتضاربة بل ومتحاربة 
أحياناء في علاقات بالغة الِنى والتحول؛ ولايسوغ لنا بأي شكل من 
الأشكال ماهاتها بعضها مع بعض وغو التمايز والتفارق بينها وبين 
الأزمنة والأمكنة المختلفة لكل منهماء كما لايسوغ لنا حصر مسار 
التاريخ العربي عليها. بل إن هذا التاریخ - کالتاریخ العربي الحديث - 
يحتوي أيضاً على مسارات لعوالم عقلية مختلفة» ولا تجاهات أكيدة في 
روحانيتهاء ومثالیتها» ودينيتها (تجب الملاحلة بأن مجتمع الولايات 
التحدة يتضمن إحدى أعلى معدلات الممارسة والاعتقاد الدينيين في 
العالم فضلاً عن السحر والتتجيم بإزاء العقلانية الإلكزونية)» 
ور کات منابذة ومناقضة ومحاربة للعلمانیة» ولمساحات اجتماعية 
وعقلية بالغة البعد عن الحداثة. وهذا شأن المجتمعات العربية آیضا. 

أما النقد المرّ الذي يقدمه الدکتور المسيري لل رأسمالية ‏ تحت عنوان 
مضل للمؤلف وللقارئ معأ هو رالعلمانيق» وهو مفهوم اول نص 
الد كتور المسيري حصره على جملة من الموبقات الأحلاقية ورده إليها 
- فهو نقد نوافقه عليه موافقة تامّة. لاشك آبدا في أن الرأسمالية في 
حقبتها االية الممزتبة على انهيار المشروع التاريخي البديل» مشروغ 


د. عریز العظمة ۳۷۹ 


الاشترا کی تنحو نحو حياة لقطاعات كبيرة من الناس شرقاً أو غرباء 
یسودها التسلّع والتشیژ والتنميط والأمركة وحلافها. ولکن الجدير 
بالاعتبار في هذا القام أن هذا النقد يستند إلى النقسد الا ركسي 
العروف لل رأسمالية؛ في نص الدکتور المسيري كما في نقد حلال 
أمين: وعادل حسين وغيرهماء لرر الغربي, النقد انحتوي عند صياغته 
بأقلامهم على عبارات حضاروية أو إسلامية (كما في صیاغته بكثير 
من الأقلام الإيرانية) لاتقدم ولاثؤحر. وإن هذا النقد الما ركسي 
للرأسمالية ونتائجها الاقتصادية والاحتماعية والقيميّة نفد من داحل 
تاريخ الغرب بل من داخل التاريخ العالي في العصر الحديث. 

أليس علينا الاستنتاج على الأقل أن تاريخ الرأسمالية العالية 
واجتمعات الغربية تاريخ تحكمه تناقضات وتمايزات في الأهمية 
والسعق ما جنع الكلام المرسل وغير التضبط عن الشرق والغرب» 
وعن العلمانية بوصفها جماع لتاریخالفربي؟ الآ قتسع نتيجه لذلك 
النظرة الي ترى في دينامية التاريخ بعداً واحدا؟ اليس في هذا سرا 
لواقع التاريخ» وأسراً لها في سياق نظرة تبسيطية للأنا والآخر؟ ألا 
يجعل ذلك في محال العقلي احترال التاريخ إلى تغوّل الدولة واجتیاح 
رر قطاع اللذة » لصفحة الحياة العامة؟ 

يلحظ القارئ دون شك آننا لم نتناول بتفصيل رواية الدكتور 
المسيري لتاريخ العلمائية كما يتصرّره؛ ذلك لأننا آثرنا تشریح 
الأسس البنائية والفهومية الثاوية وراء هذا التصور. وهي الأسس الي 


ل تعقيب على مقالة الدكتور عبد الوهاب المسيري 
بيّنا جافانها لواقع التاريخ بیان عدم مقدرتها على الإلمام به وعلى 
سبره» لقيامها على أمرين: 

الأول تعداد الثالب على نحو بمتنع عليه الواقع» لأنه لايقوم على 
الرصد والسبر» بل على النقض قبل الاعتبار. 

الثاني إيلاء آهمية کبری - وحدنا عدم مناسبتها للمقام والرضوع 
- لقضية الفهوم ,معناه القاموسي» وما إذا كان هذا الفهوم محايدا أو 
لا. يودي هذا بالمؤلف إلى تركيب خطابه» كما رأيناء على أساس 
الناقضة بين جوهرين قارّين غير متعديين تركيباً تغلب فيه المسبقات 
الإيديولوجية والأهداف السياسية المباشرة على النظر» وإننا تصرفنا في 

تعقیینا هذا على أساس أن فساد المقدمات يفيد فساد الشائج» 
ولايتبقى لنا من كلام الدكتور المسيري حول العلمانية الا تفرير 
أسسها المادية. 

على أن هذه الأسس» في الصورة الي تتبدّی في كلامه» خترلة 
ومبتسرة ومبسّطة؛ ولاتلم بأساس موقفنا من أن النظرة الماديّة الي 
تری مرجعية الطبيعة والمجتمع قائمة فيهما ‏ معناها الأوسع والأكثر 
ثراء وواقعية وتاريخية ‏ مكرمة عقلية» وليست بالضرورة مثلبة 
أحلاقية وقيميّة تمامها الفسق. إن بين هذه وتلك بوناً بالغ الاتساع 
ليس بوسع الكلام الستسهل ردمه» ولابوسع السجال تديّره 
وتجسيره؛ إذ لامساحة مشتركة بين النظرة الطبيعية إلى الكون 
والتاريخية الأنتروبولوحية إلى اجتمع من جهة:؛ وبين الفسق وتغوّل 


د. عزیز العظمة ۳۸۱ 


ار اسالية من جهة آحری» ولایوجد جال مشازك بينهما لا إن رطا 
عن طریق السياسة والاقتصاد السياسي: السياسة الاسلامية والاقتصاد 
السياسي رآسالية. 

أما إرداف التبسيط المحل» وحجب الواقع لصاح موذج سابق 
على النظر إلى هذا الواقع؛ عفهوم ماکس فير المنهجي للنموذج 
(۲(۳۰ امعنا) فهو أمر لايتم فيه هنا إعمال مساق منهجي في المادة 
التاريخية» بل ما هو إلا تحاوز للمنهج في الوقت الذي يجري فيه 
التعامل مع هذه للادة على صورة مخالفة لمتطلبات هذا النهج من سير 
وتقسيم ودوران بعبارات المتكلمين. بل إنه بمكننا القول: إن في التص 
الذي بين يدينا إخلالا بالمنهج باسم الالتزام عرجعیته وأن الائساق 
والتكامل اللذين كانا ‏ مع غيرهما من الخصال ‏ موضم استحساننا 
في مفتتح هذا التعقیب» إنما كانا نتاحا لائساق وئکامل مسبقين في 
الوقف الإيديولوجي الذي سبق التشاول العيين لشأن العلمائيّة؛ أي 
إنهما يتتميان لانساق الاعتفاد السابق على الولوج في العرفة. ولكن 
الاتساق والتكامل والتسلسل محاسن مطلوبة دائماً في كل قول» وهي 
وإن لم تستند إل إلى أسس متهافته في وجهة نظر التاريخ والاحتماع» 
إلا أنها تبقى مطلوبة» ومحمودة» إذ إن فيها أحد المستلزمات الأساسية 
للعلم؛ الستلزمات من العادات الذهنية الي عليها أيضا أن تكرن 
مسائلة لأسسها ومسبقاتها حتى يتاح شا بريد المعرفة عن اوی» 


YAY‏ تعقيب على قالة الدكتور عبد الوهاب المسيري 
ونقل الاتساق والتسلسل من سياق الشكل الخطابي إلى سياق امحتوى 
العرن. 

ولايسعنا في النهاية» في ضوء ماسلف. لا الحث على التحقظ 
والازيث» وعلى توخي الدقة في سير الواقع ولي إنتاج المفهوم مع 
وعلى عناية وعناء التدبر في الأحكام قبل القطع بها. 
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ATT حكن ككلم‎ AP 
4۱۳۸ ۰۱۳۲ ۱۳< ۶ 
۳:۷۲ 


الإحوان الس‌لمون ۰۱۷۲ ۰۲۰۸ | (سحاق نیرتن ۱۷ 


۳۵ 
إرادة القوة ٩۱ 6 ٤‏ 
أريكان ۱٤۲‏ 
الأرثوذكسية 4۷ ۱۷۰ 
أرستقراطية ۱۵۸ ۰۱۷۵ ۲۰۷ 
إرفئج کریستول ۸۲44 ۰۲4۵ ۲:۲ 
الارهاب ۰۲۳ ۳۲ ۰۱6 ۱۱۹۱ 
۷ ۲ ۲۰۵5 


إسرائيل ۰۱۰ ۰۱۱۷ ۱۱۸ 


۷۹  )ايجولوثيم( الأسطورة‎ 
Y0 ۲ ۷ 

إسكانولوحيا ۸۳ 

الإسلام ةق ۰ ۰۱۶۸۷ 
AYY ۰۱۷۶ ۱۰۳ ۸‏ 
۹ عمل ۱۸6 ۰۱۸۵ 
۳ ۰۱۸۷ ۱۹۸ ۰۲۰۲ 


فهرس عام 


ل سس سس 


584 
۰۲۱۱ ۰۲۱۰ ۲۰۸ ۶ 
۰۲۱۸ ۰۲۱۷ ۰۲۱۳ ۲ 
۰۲۲۲ ۰۲۲۲ ۰۲۲۱ ۰ 
۰۲۳۳ ۰۲۳۲ ۰۷۳۰ ۹ 
۰۲۳۸ ۰۲۳۲۰ ۰۲۳۵ ۶ 
۰۲۱۶ of ۰۲۲ ۱ 
۲۸۱ ۰۲۷۹ ۰۲۷۲ ۹ 

الاشستراكية ۰۲۲ ۰۳۰ ۰۳۱ ۰8۱ 
AAT HAY ۳‏ ۰۲۲۲ 
۳ نين اسمن ۲۷۹ 

الأصالة ۰۱۸۲ ۰۱۸۳۲ ۰۱۸۵ 
۷۲ ۹ عوك لاقن A‏ 
۰ ۲۰۱۲ ۰۲۰۱۷ ۰۲۱۸ 
۳۲ ۱۶ ۰۲۱۵ ۰۲۳۲ 
۶ ۰۲۱ ۰۲۶۲ ۰۲۶۳ 
۸ ۲۷۲ 


الأصولية ۰ ۱۵9 ۱۸۱ 4۱۹۰ 
۷۲/۹( لذ 

الاغزاب ۰۳۰۱ ۰۳۳ ۰۳۶ ۰۳۹ دق 
YEY AFA ۷ ATT‏ 

الأقباط ۱۸۵ ۱۷۲۰ 

اقتصادیات السوق ۰۲۰ ۰۲۷ >4١‏ 
۱۲ 

الأقليات ۲۵۸ 


الألرهية ۸۵ 


الإمبراطور مييحي ۰ ۲۳۷ 
الإمبريالية ۰۳۷ ۳۶: ۵۲ ۸در ٩۳‏ 


۰۱۲۱ ۰۱۲۰ ۱۲۶ ۵ 
۰۱۶۰ ۰۱۳۹ ۰۱۳۷ ۲ 
eo ۰ ۷ ۳ 
۰۲۷۱۶ ۳ 

الأمبريقية ۷۷ 

الأمركة ۳۳ ۰۱۱۵ ۰۲۷۹ 

أمل دنقل ۳۷ 

الأفية ۲۰۸ ۰۲۳6 ۲۹۲ 

إنزوبولوجية ۰۲۷۱ ۲۸۰۱ 

أندي وورهول 4۰ 

الانسان ذو البعد الواحد 6۳۰ ۹5 
ATT ۰۱۲۲ ۱۱۶ A‏ 
۹ ۲۵۵ 

الأنسية ۷۲ 

٩۱ آنطولوحیا‎ 

أنطون آرتو ۳۷ 

آوری ]۰۷۰۰۱۹ مألل كلق 
۰ ۱۵۵ ۰۱۵۹ ۰۱۱۱ 
EFL ۰۱۱۶ ۰۱۱۳ ۲‏ 
۰۳ 141 


الأوقاف ۱۸ ۱۷۱ ۱۷۲ 


Ao 


فهرس عام 


البطالة 4 ۱۱ 


أيخمان ۰۱۰۵ ۱۰۱۸ 


إيديولرجحية ۰۲۱ ۳۰ ۹۸ ۰۱۱۸ البقاء للأصلم ۰۲۳ ٩۱‏ ود 
AYY Neo ۱3۶ ۷ ۹‏ ۲۵ 
6 ۰۱۱۷ ۰۱۱۸ الاك |بیتر جاي ۵4 


۰۱۷۱ ۰۱۷۵ AVY ۲ 
CAT MAY MAA’ AVY 
۰۲۰۰ ۰۱۹۷ ۱۸۸ ۷ 
۰۲۰۷ ۰۲۰۱8 ۷ ۱ 


۸۲ ۳۳ ۰۳۲ 0۳۰ البيروقراطية‎ 
ذاه‎ ۰۱۱۷ Mia 4۹ 
To (۳/۳ 

البیولوجیا ۰۸۸ ۰۱۲۸ ۰۱4۲ ۰۲۲ 


۳۳۷ ۰۲۱5۵ ۶ ۳ ۰ 

۷ ۰۲۱۸ ۸۲۱۹ ۰۲۲۰ رت 

۰۱ ۰۲۲۳ ۰۲۳۳ ۰۲۳۱ | تسل إليوت ۰۳۱ ۳۹ 

۸ ۰۲8۹ ۰۲۵۰ ۲۰۱ | التبعية ۰۱۱۸ ۰۱۸۸ ۲۳۸ 

۳ ۰۲۱۰ ۷ ۰۲۸۰ | التجدید الديئ 1۷ 

۷۰ حالف کوینهابین‎ AY 
يس‎ ۳۳ FY ۲۹ ۱۱ ایران ۱۱ التحديث‎ 
دف ده ده‎ 44٩ CEA ۹ ۷۹ الابروني‎ 
۸۷ الایوجینیا ۱۰۸ ۷ ۷۰ على كل‎ 

رب ۰ ۰۹ ۰۱۲4 ۰۱۲۷ 

بارفیز منظور ۱4۸ AY ۷ APY‏ 
بافلرف 255 ۲5 ۳ ۳ ۳ AATF‏ 
براجماتي ۰۲۲ ۲۸۳ ۱ ۰۲۲۲ ۰۲۳۷ ۲4۶ 
البربرية ۲۵ af‏ 
برنارد لويس ۳۵ التحليل اللفسي ٠١ ۰۵٩‏ 
البروتستائتية ۰4۷ ۲4۱ 


YA 


فهرس عام 


التعلف ۱۱۱۲ ۰۱۹۱ ۰۱۹۹ ۰۲۰۰ 
۹ ۵ ۰۲۳۷ 
الستراث ۰۱۱ ۰۱۱۷ ۱۷۸ ۰۲۲۹ 


f ۳۸ 
د۸‎ 4٩۹ ۳۶ ۰۳۲ ۰۳۰ الترشید‎ 
۰۱۰۰ AA AA لاق‎ )1 
lse ۰ ۰۲ ۱ 
۰۱۲۳ ۰۱۳۲ ۰۱:۸ ۷ 
4۰۱۶۰ ۱۳۱ ۰۱۲۸ A 

۱1 

ترکیا ۰۱۶۱ ۱6۲ 

التسامح 4 ۱۶۱ 

التسلع لخر V9 ITY AT CAY‏ 
تشارلز ديكير 4م 

تشوسر 51 


۰۱۰۱۱ ۱۹۱۰۱۹۳ ۰۳۳ ۸۳۰ التشیو‎ 
۰۲۷٩ ۰۲۸۷ ۷ 

التطبيع ۷۰ 

التطورية ۷۰ 

اللغریب 49 ۱۰۹ ۰۱۱۵ ۱۲۳ 

5۰ ۳۹ ۳۷ ۰۳4 ۳۲ التفكيك‎ 
oF cdo ۰8۶4 44۳ ۰4۲ ۱ 

۰۷۸ ۰۷۱ ۰۷۰ TY كم‎ 
۰۱۰۱ ۰٩۲ AY ۶ 


دم 


۷۹ 


۰۱۳۶ ۲ ۶ 
4۰۱۶۲ ۱4۱ ۰ 
۰۲۶۰۱ ۲۵ ۳ 


التتقدم ۰۳۲۰۲۹ ۰۳۳ ۰۳۶ ۰۱ 


۰۱۳۹۵ 
AAS 


A2 ¢1 كك كلف‎ ۸ 
ATE ۰۱۱۳ ۰۰٩۹ ۵ 
۰۱۳۸ ۰۱۳۷ ۰۱۳۶ ۹ 
۰۱۹۰۱ ۰۱۸۸ ۰۸۷ ۹ 
۰۲86 ۰۲۸۲ ۰۲۳۳ ۳ 
er 

التقوى ۳۹ 


تکتوقراط 21110211 1۱۹ ۱۲١‏ 
التكنولوجيا 45) ۰۷۱ ۱۷۷ لامع 


۲۱۰٩۹ ۸۱۰۲ ۱۰:۵ 9 
AYE 4 ٩ ۳ 
۰۲۳۸ ۰۲۳۷ ۰۲۳۹ ۸ 

Yil ۱ ۰ 


AE YT ۰۸۳ ۱۳ ۰۳۲ التدبیسط‎ 
۰۱۳۳ ۰۱۳۲ ۰۹۹ ۹۱ ۵ 
۲۱۱ ۰۲۵۸ ۰۲۶۷ ۰ 
۳۷۹ 

التنمية ۳۰ ۰۹ ۰۱۱۱ ۱۱۸ 
۰۱۹٩ ۰۱۹۷ ۹۳ ۲۳‏ 
لل الل ا Yol‏ 


فهرس عام YAY‏ 
التترير ۰8۸۹ ۵۷۰ ۰۱۲۷ ۱۸۸ حورج ويجيل ۲۵ 


۲ ۰۱۹۲ ۰۱۹۷ ۱۹۸ | جوردانو برونو ۱۷۳ 


۱٤٤ حرن كين‎ EG 
٤۸ جون لوك‎ ۱۳۷ ۱٩۳ التوئن‎ 
۱۸ ۰۱۶ ۰۱۳ ۰۱۲ حون هولیوك‎ ۳٦ تولستوي‎ 
۱۹ ۰۵۰ ٩۰ توماس فورد هلت‎ 
۱۰۵ رش) امیت‎ 
(2) ٠١ ٤ الثورة البلشفية‎ 
۸۲ ۰ ۵٩ ۵۰ ۰۱۲ الفورة الفرنسية 8۷ 14 ۰۱۲۲ | اد‎ 
۰۱۸۷ ۰۱۷ ۰۱۷۶ نقدلا ككل‎ 6 
YY (ج)‎ 
آم‎ o2) ۰۳۷ ۰۳۱ الحتمية "اسل‎ 51١ ج ینجر‎ 
۸۰ ۰۷۵ قثت كلل‎ CA «oo ٤د جاك دريدا‎ 
۰۱۲۰ ۱۱۷ ۱:۵ ۵ ۱۹۱ جبرية‎ 


۱۳۵ ۰۱۳۶ AYY ۶ ۱۰۹۰۱۱۸ ۱۹۱ حلال امین‎ 
YEY AAT AA A1 OVE MITE اكلم‎ MI 
۲۵۱ oor FH مزل ككل ۱۱۷ ۱۱۹ ككل‎ 


‘Tor YY ۲‏ 
جال عبد الناصر ۲۹ الحجاب 571( ۰۷۷ ۰۱۸۱ 
جمعية يسوع (حزویت) ۱۷۳ ۸ ۵ ۰۲۳۰ ۰۲۳۱ 

انس 4۳ ٩۱‏ ۳۲ رسن 
جو وائکین 4۰ ۲ ادا ۰۱۳۲ ۰۳۰ ۰4٩ ۳۹ YA‏ 
الجوانية ۰۸۳ ۵ ۱۳۰ oY A ۷ tof‏ ۱۷۷ ۰۸۰ 


۰۱۲٩ ۰۱۱۲ ۱۰۷ AY ۱۳۰ ۰۱۰۱ حورج زعیل‎ 


فهرس عام 


۳/۸۸ 
۰۱6۵٩۹ +۱۵۸ ۰۱۳۷ ۵ 
A ۰۱۱۱ ۰۱۰۳ لكل‎ 
IAN AY AY الال‎ 
۰۱۹۸ لاقل‎ ۰۱۸۸ ۶ 
۰۲۱۱ ۰۲۱۲ ۰۲۱۰ كدلاء‎ 
۲۱۰ ۲4۶ YET ۶۱ ۷ 
2 ۲۵۶ ۰۲۵۳ «YoY ۷ 
۲۷۸۰ ۲۵۷ ۵۵ 

افرب العالية ۳۳ 


حر کات التحرر ۰۱۱۹ ۲۰۰ 
الحرية ۳۵ لال ۰۱۰۱ ۰۱۲۳ 
Aor ۸۱۶8۷ ۰۱4۶ ۱‏ 

19% Mot 
۱۸ الحرية المطلقة‎ 
5514 حرب البعث‎ 
۱۶۵ ۱۷۳ ۶ حسين امین‎ 
۰۱۹۵ ۱۹۶ ۰۳۵ حقوق الانسان‎ 
۱۹۸ 
۰۱۹۰ ۰۱۸۹ ۰۱۸۲ حلف بداد‎ 
۳۱ 
۱۰۵ سنا أرندت‎ 
مخ‎ 
۲۲۹ 01317 ۰۱۸ 23125 الخرافة‎ 
۲۰) اللتصخصة‎ 


الخلافة ۱۷۰ 
رد) 

داروین ۰۲۲ ۰۲۳ 244 ۵د؛ د 
۷۰ اق ۰۱۳۲ ۰۱۳۹ 4۱4۲ 
ان TIA cCYof EYE‏ 

الدستورية ۳۵ 

د کتاتورية ۱۹۲ 

۱۵ ۰۸۸ ۰۷۳ ۱۰ دري‎ 
۱۸٩۹ ۰۱۸۶ ۲۷۲ ۰ 


دوستويفسکي ۳۰ 

الدو لانین ۲۵۸ 

الدولة البيزتطية ۰۱5۶ ۰۱۷۲ ۱۸۵ 
الدولة الرومائية ۱56 

١١ 21514 ۰۱۵٩ الدولة العثمانية‎ 


ككتث ۱۷ ۰۱۷۲ ۱۸۵ 
۱۹3 

الدولة القطرية ۲۳۰ 

الدولة المركرية ۰۱٩‏ ۰۲۱ ۰۱۹۶ 
۱۹۰ 

الدولة النابوليونية ۰۱5۵ ۰۱۱۱ 
۱1۹ 


الدرلة الوطنية ۰۱۸۹ ۰۱۸۳ ۰۱۸۷۷ 
۸ ۲۷۱۰ ۲۵۷ 


فهرس عام 


الاعافوجی 2 ۰۱۸۷ ۰۱۸۸ 3157 
VET ۷ ۰‏ 
الدعقر اطية ۰۳۲ ۵۳۵ 4٩‏ ۵۰ء 


۵ ۱۲۲۱ ۰۱۶۸۱ ۰۱۶۲ 
MET ۵‏ ۰۱4۷ ۰۱3۲ 
۰ ۰۱۹۶ ۰۱۹۵ ۰۱۹۱ 
۷ ۰۲۰۲ ۰۳۲۰۳ ۰۲۱۸ 
۹ ۰۲۲۲ ۰۲۶۱ ۰۲۵۰۱ 
Yor ۱‏ 
رذ) 
ذرائعية ۲۱۷ 
(ر) 
راديكالية 4 ۲۶ 
الرأسالية ۱۳۰ "الى مد كول 
۱ ۲۱۸ ۰۲۱۹ ۰۲۷۹ 
A۱‏ 
راسين ۳۰ 


راشد الغنوشي ۱8۸ 
الرجعية ۱۷۳ ۰۱۷۵ ۲۹ 
الرفاهية ۱۱۱ 

رفیق حبيب ۸۷ ۸۸ 
روبرت بویل ۱۷4 

روبرت مردوخ ۲۰6 

٩۰ الروح‎ 


۳۸۹ 


الروح الطلق ٩۱ ۸٩‏ 
رورتې AY eA «Aa‏ 
رولان بارت ۲۰۵ 
الرومانسية ۰۳۹ 1551 ۰۲۱۵ 513 
ريتشارد روبئشتاين ٠١17‏ 
() 
زیجمونت باومان ۱۰۷ ۱۰۸ 
(س ) 
سارتر ۲۶ 
السببية ۱۱۳ ۱۲۹ 
ستالین ۰۱44 ۲5۸ 
السحر ۰۱۰۰ ۱۰۲ ۰۱۰۶ ۰۱۳۲ 
AN IYE YY‏ اليف 
السلطان عبد الحميد ١١۷‏ 
السلطة البابوية 485 
السوسيولوجية 15 ۰۱۷۰ ۰۱۸۲ 
۷ ۷ ۲۳۸ 
سیف عبد الفتاح ۰۱4۸ ۲۲۸ 
سیمون بولیفار ۱۹۵ 
رش ) 
الشر کات متعددة القومية 5 ۲۰ 
شکسییر ۳٩‏ 
الشمولية ۰۲۵ ۲۷۷ 


۳۹۰ 


فهرس عام 


الشسيوعية ۰۱۱۳ ۱۸۱ ۰۱۸۷ 

۹۷ ۹ كل 
الشيرعية الماوية ۲۳۷ 

رص 

الصحوة الإسلامية 0۲۳۰ ۲۳۲ 
صدام الحضارات ۳۵ 1١99‏ 
صلاح الدين المنتجد ۱۸۷ 
صلاح عبد الصبور 4۲ 
صلح وستفالیا ١١‏ 
الصهونية ۰۳۲ ۷1ء ۰۱۰ ۱۶۳ 
الصرفية ۰۷۰ ۸۲ ۱۱۷ 


رط ) 
الطائفية ۰۷۲ ۱۸۹ ۰۱۸۷ ۰۱3۸ 
۵ ۱ ۰۱۹۰ 4۱۹۷ 
۶ ۰۲۰ ۰۲۳۷ ۰۲۵۷ 
۰54۸ 
طه جابر العلواني ۱4۸ 
طه حسین ۱۷۸ 
(E?‏ 


عادل حسین ۰۲۳ ۲۷۹ 
العالم الثالث ۰4۸ ٠٤١ 4٩‏ 
العبث ۰۳۳ ۰۳۶ ۱۲۹ 

عبد الله العروي ۰۱۵۳ ۱۹5 
عبد الحميد آبو سلیمان ۱۸۸ 


عبد الرحمن البزاز ۲۲۳ 


عبد السلام سید أحمد ۷۱ 


عبد الغفار عزیز ۱4۸ 

العداء للسامية ۱۸۱ 

۱۲۳۳۰۱۱۲ oY ۳۰۱ العداللة‎ 
۰۲۱۹4 ۰ 

العدسيمة ۱۲۱ ۱۳۳ كن ۱۳۱ 
۶ ۰۱۳۹ ت۱۶ مكحن 
YEY ۲‏ ۲۶۱ ۰۲۰۸ 
TYE‏ ملا ۲۷۷ 

عزام التميمي ۱4۸ 

عرمي بشارة ۵۳ ۱ 

العصر الحدیث ۳۹ 

عصر النهضة الأوربية ۰۳٩‏ ۱۳۹ 414 

عصر اللهضة العربية 41 

العصور الوسطي ۰۱۳ ۳۱ ۰۳۹ ١اد‏ 

العثل الأداتي ۳ 

العقل الخلاق ۳۳ 

۲ ۱ ,ور‎ ۰4٩ ۰۱۲ العقلائية‎ 
۸۷ LA ۸6 ۷۷ ۸۷۱ ۰ 
4۱۰۷ ۰۱۰۷ ۰۱۰۲ ۹۹ ۵ 
El دوك‎ APY AY 
CTIA ۰۲۱۶ ۰۱۸۷ ۸ 


فهرس عام 


TET ۰۲۱ ۳ 


TY 
۲۷۸ YI ۵ 

علال الفاسي ۲۱۸ 

علم الاجتماع ۱۰ 

١55 ۷۰ العلموية‎ 

علي عبد الرازق ١178‏ 

العنصرية ۰۳۲ ۰۱۳۲ ۰۱۶۲ 4۱۶4۶ 


۰۰ +۰۱۹۱ 
۳:۳۲ 

۱۱۷۸ ۰۱۷۷ ۱۳۹ ۰4۲ اسف‎ 
YoY 

العهد الأيربي ۱۷۰ 

العهد السلحوقي 215154 ۱۷۰ 

العهد المملركي ۱۷۰ 

۰۷۰ A العرلة ۰۱۱ ۰۳۲ 5م‎ 
۰۱۶۸ ۰۱۳۳ ۰۱۱۷ ۶ 
399 ۰ لاقلا‎ ۲ 
oY oY (YT ef 
TTA eI 


( غ( 


۰۱۹۸ 


دبا 


غالیلیو ۱۷۳ 

الغائبة ۷۳ دلاء ۸ ۹7 ۸ 
۱۳۹2۰۹۲ 

الغرائبية ۱۹۱ 


۹۱ 

غوستان لوبون ۲۱۱ 

الغيب ۰۸ ۰۷۹۱۸۷۳ ۱۰۰ ۰۱۲۸ 
۱۳۰ 

رف ) 

الفاشية ۵۰ ۱۲ دغ ا ۲۳ 
۹ ۰۲۹۸ 

فاکیلاف هافل ۸۳ 

CAY ۳۱ ۳۵ ۳۶ ۰۳۳ الفردية‎ 
IF! 

٩۱ 55 ۲۲ فرويد‎ 

الفلسغة الرضعية ٩۵‏ 

الفن الانطباعي ۳٩‏ 

الفن الواقعي ۳۹ 

لفون التشكيلية ۳٩‏ 

فهمي هويدي ۰۱6 ۰۱4۷ ۰۱4۸ 
۳۹ 

فواد ز کریا ۰1۵ كى ۰۷۳ ۱4۵ 

فزاد عجمي ۳۵ 

فولتر 4۸ 

فیکتور هوجو ۳۳ 

رق) 

القبپلة ۱۵ 

القرن التاسع عشر eT‏ مق الى 
۸ ۱3۹ ۱۹۶ مكل 


فهرس عام 


4۲ 
AAT ۰۱۷۵ الال‎ ۹ 
YET ۱ 

القرن الثامن عشر ۳۹ء ۰۱۷4 ۱۷۵ 
۱۸۱ 


القرن السابع عشر ۸ ۱۰۶ 
القرن العشسرين ۰ AOA CAN‏ 


۱۷۰ 

قضية المرأة ۱۷۹ 

۰۲۷ ۰۲۰ ۰۲۲ ۰۲۱ قطاع اللذة‎ 
TA CTA 

القمع ۳۲ 

۰۱۰۷ هلل‎ ۰۳۲ e2 القومية‎ 
AMET ۰ ATF ۷ 
۰۱۱۷ AM ۱۳ ۸ 
TI Yl AMAL لام“‎ 
۰۲۳۲۳ ۳ ۳ ۳ 
۲۸۱ ۰۲۳۱ ۰۲۳9 ۶ 
۲۵۶ ۰۲۸۰ ۰۲۶۳ ۲ 


۲۱۸ fo" 
۱٩ تیصر‎ 
۳۳ ۰۲۹ ۲۷ ۲۱ ۲۵ القيممة‎ 
ان‎ ۰۰۲ 44۹ Cfo ۰۳۹ ككل‎ 
YE ۷۲۲ 4 A a 
CAL LAY ۰۷۸ ۰۷۷ oY دلاء‎ 


۱۰۲ ۰۱۰۱ AA CAY ۷ 
۰۱۱۱ ۰۱۰5 ۰۱۰۷ دیا‎ 
:۱۲۰ ۰۱۱۷ ۱۳ ۲ 
۱۳۰ ۱ IYE ۱۳ ۰۱ 
AMY ۳ ۹ 
OEY AMEN AT ۲ 
۰۲۳۰ ۰۱۹۷ ۰۱۹۰ ۸ 
۷۲۵۸ ۰۲۸۷ ۰۲۳۸ ۵ 
۲۱۳ كدى ۲۰۷ مدل‎ 
۰۲۷۲۱ ۰۲۷۵ اللا‎ ۷۰ 
۲۸۱ ۰۷ ۷ 
)۵( 
۱۷۶ ۰۱۷۳ ۰۶۷ ۰۱۲ الكاثوليكية‎ 
۹٩ الکاریزما‎ 
۳۷ کانکا‎ 


كمال أثاتورك ۰۳۰ ۲۳۸ 

۰۱۹ ۰۱۸ ۰۱۱۰۱۶ ۰۱۲ الكنيسة‎ 
۰۱۷۱ ۱۷۰ ۰۱۵۸ ME ۷۲ 
١4 AYY OYY 

الکهنوت ۰8۷ ۵۸: ۰۱۲۱ 9۸ا 
MY‏ ۳ سأبال 
۷ ۲۵۷ 

كو ندورسیه 1۸ 

۳٩ كورئيل‎ 


فهرس عام 


4 


الکو نفرشية ۳۳۷ الادوفار ۰۳ 


کرنية ۷۵ ۱۹۵ 
کینز ۱۹۳ 
رل) 
اللا أدرية ۱۲ 
اللادينية 1۶ 
لاري شايئر 1۳ 
اللاعقلازية ۵۰ ۰۱۹۱ ۲۶۲ 
الا دام 
اللامعيارية (الأنرمي) ۲۳ 
اللاهوت ۰۷۷ ۰۱۹۳ ۲6۶ 
لوكاش ۰۸۰ ۱۰۱ 
الليرالبة ۳۵ ۱۰۹ 14۸ ۰۱۹۱ 
TTT TTY Ys «(۲‏ 
134 
الوق 
ما بعد الإيديولوجيا ۳۲ 41 ١‏ 
ما بعد الحداثة 4۵ (AY (YA (YY‏ 


+۱664 ۰۱۳۹ ۰۱۳۷ ۶ 
4۲۰۶ ۰۱۹٩ ۰۱۹۸ ۷ 
۰۲۷6 ۰۲۵۰ ۰۶ ۳ 
۰۷۵ 

ما بعد العلمانية  ١484‏ 

ما قیل الحداثة  1١992188‏ 


٩۱ مارکس‎ 
AI ۸۲ ۳ مار کس فیبر‎ 
Mo Mol Mis AY 
APT لاحل‎ 6 Moet 


۸ ۲ ۰۲۸۰ 
الار كسية ۰۳۰ ۱۰۹ ۰۱8۸ ۲۳۹ 
۰۷۹ 
الاهوية 94 
مبداً ترومال MAY‏ ان 
المثالبة  ۰۲٩‏ ۰۳ أل 
TT 1Y‏ يض 
امجتمع الك 1 لوحي ۳۲ 
المجتمع ما بعد الصناعي 
المجتمع الدني الا 
A1 12 ۵‏ ۱۹۷ 
احرمات ۸۰ 
محمد أحمد حلف الله 
fo ۷۳‏ كء ۱۷۸ 
محمد جلال كشك ۱۸۷ 
VY‏ 


۰۱۰۰ 


۳ 
Aor 


۳ 


محمد رشید رضا ۰۱۷۹ 
۱۷4۸ 
محمد رضا حرم 


محمد سليم العوا 


۷ لمت 14 
۱:۸ 


94 
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محمد شكري 57241١‏ 

محمد عابد الحابري د٤ا ۱٤١‏ 

محمد عبده ۰۱۷۲ ۱۷۸ 

محمد الغزالي ۱۷ 

محمود أمين العالم 35 ۱۱۷ ۷۳ 
۱:۰ 

مدرسة فرانکقورت 5 ۰۹ ۲۶۳ 

مدنس ۰۷۰ ۹۰ ۱۳۰ 

الدنية ۸4 

المذهبية ۷۲ 

مراد وهبة 5 ۷۰ ۷۲ ۷۷ ١١9‏ 

ار جعية ۵۷ ۸د 

۱44 45 ۷۱ ۰۷۲ ۰۳۵ المساواة‎ 
cot ۷ 

مسرح العبث ۳۷ 

مسرح القسوة ۲۷ 

۳۶ ۱۲۱ ۲۵ ۱۱۹ 0۱۷ المسيحية‎ 
۰۱۷۱ ۰۱۸ ۰۱۲۰ cE ۹ 

ميلك CTY‏ رؤرفق 
TET 0544 ۰۵‏ 

القاومة الاسلامية ۲۳۲ 

الملقلس ۸4۱4۱ دی رف وف 
LAY cA «Aa ۸۶ ۳ ۰‏ 
خف ۰۰ ۱ Af AF‏ 


1A2 


۰1۲۲ ۰۱۲۰ ۰۱۰۶ ۱ 
Ya TEA ۰ 

الكارثية ۱۸۱ 

الملك نواد ٠۷١‏ 

لللكية ۶۷ ۲۰۳ 

WY ۷۵ ۱۳ oI ۵٩ الملشعة‎ 
۰۱۱۷ ۰۱۱۳ ۱۷۱ و۱‎ 
ATT AFI MAY ۳ 
۱۳۳ 


الواطنة ۰۱5۸ ۰۱۸۹ ۰۱۸۱ ۲۲۶ 
الوسسات الامنية ۸۲۷ ۲۷ 
موسسات الدولة ۱۷ 

الوسسات الدينية ۰۱۷ ۵۲ 14 


۲۷۶ ۸ 

الموسسات الدنية ۰۱۷ ۱۷ 

الوسوعیون ۱۲ 

الموضوعيسة لاف كف ۷4 ۱۰ 
۰۱۵3٩ ۰۱6۵۸ ۵‏ نكنم 
لكل AI‏ لمكن AV‏ 
۰ ۰۱۷ ۰۲۱۷ 4۲۲۶ 
۰۲۶٩ ۸‏ ۲۵۰ ۲3۱ 
۲ ۰۲:۳ ۲3۶ ۰۲۱۲ 


۶ ۰۷۱ ۰۲۷۳ ۲۷۰ 
موندریان 4۰ 
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الميتافيريقا 27١‏ ۰۸۲ كلاء ۸۶ 30 


۸ °4 ١للء ANI‏ 
۶ ۷۱ ۱۲۰ 4۱۳۲ 
YEE ۱ ۶۵‏ ۲۷۷ 
میشیل عفلق ۲۲۳ 
رف 
الناردونية ۲۱۲ 
النازية ۳۲ ۳۶ ۱۰۱۱۰۱۱۵ 
۷ ۰۸ ۱۳۲ ۰۱۶۲ 


۳ ۲ ۲۵۸ 
التاصریین ۰۱4۸ ۲۲۳ 


ایبول ۳۵ 

البي محمد و ١١‏ 

النخصب الحاكمة ۳۲ ۰186 ۰۱۲۲ 
۱ ۰۱4۲ داكت ۰۲۶۸۷ 
TIT ۰۵‏ 

النزعة الانسانية (اليهومالية) ۲۱ 
6 أت ۵۷ ۸۲ ۱۲ 
Ti (۳۲‏ 

CYA YY ملل‎ ۱۳۳ ۰۲٩ اللسس‌بية‎ 
۱۰۷ ۰۷۰5 ۰۷۰۳ ۹ 
ATI AT AYY ۰ 
۰۱۹۷ ۰۱4۵ ۰۱۳۹ ۲ 


TY ملالا‎ cCYYE ككل‎ 


۳۹5 


تصر حامد أبو زید ۱۷۸ 
النظام الاقطاعي ۰۱۲ ۶۷ 
نظام الطبقات 4۷ ٠١۸‏ 
النظام العالي ابدید ۰۱۱۷ ۱۲۲ 
نظرية العماء ۲۷ 
النظرية الكوائتية ۲۷ 
نهاية القاريخ ۰۳۵ ۰۱۲ ۰۱46 
YoY‏ 
نيتشه 44 دی ۱ ۰۱۳۱ ۰۱۳۹ 
TELET‏ 
نیقولاوس کوبرنیکو ۱۷۳ 
نيوليرالية ۱۹۲ 
رهم 
هابرماس ۱۲۲ 
هاشم صالح ۵۷۰ ۷۱ 
هایدجر 715 
هتلر ده ۱۰۸ ۱۸۱ 
هربرت ماركوز 55 ١75‏ 
هردر ۲۱۱ 
هنتجئون ۳۲۵ 
افتود الحمر ۲۳ 
هربر ۰۲۷ ۵1 ۲٤۹‏ 
الهوية ۰۱۸۳ ۱۸۰ ۰۲۱۵ ۰۲۳۱ 
يفنت YA‏ 


۹ 
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٩۲ ٩۱ 253+ ۰۸٩۹ ۰۷۵ هيجل‎ 
درق‎ 

وال لاکور ۱۸۷ 

والفن ما بعد الانطباعي ۳۹ 

الوثئية 5۵۹۰۱ ۰۱۰ ۲۱ 

الوحودية 2145 ۲۰ 

وحیه كوثراني ۰۲۲۹ ۲۳۲ 

الرحي 

وحيد عبد ابید 5154 ١145‏ 

ورد زورث 11 

وسائل الاعسلام ۰۲۷ ۰۲۸ 4۳۳ 


AT ۲ ۹‏ 
۶ ۲۳۳ :۲ 
الولایات المتحدة الأمريكية كت 


TY 


۰۱۶۳ ۰۱۱۲ ۲ ۹ 

۲8۶ ۰۲۰4۶ 4۱۹٩ ۲ 
۲۷۸ ۲۷۱۰ ۶ 
)ي(١‎ 


الب ود ۰۳۲ قت ۱۰۵ ۰۱۱۸ 
۳ ۱۸ ۲۸۶ 

اليوتوبيا 4 ۰۱۲ ۰۱۸۲ ۲۱۳ 

پوسف القرضاوي 48 ١‏ 


إعداد: محمد صهيب الشريف 


تعريف المصطلحات الواردة هنا ليست مطلق العنی؛ ذلك أن 
الولف يمكن أن بختار معنى محددا للمصطلح يستعمله في کتابه» وإنما 
وضعنا ما وضعناه من تعريفات لمساعدة القارئ غير الختص على 
فهم أفضل للنص. 

الأثنية (الأقوامية) Ethnology‏ 

مصطلح أدخله السويسري شافال على العلوم عام (2۱۷۸۷) ي 
مطلع القرن التاسع عشرء كانت الإلنولوجيا تعي علم تصنيف 
الأعراق» وكما عنت ولفزة طويلة جميع الدراسات الي كان 
موضوعها حياة الحتمعات (البدائية)» غير الأوربية. 

وهذا العلم يدرس المظاهر المادية والثثافية» لشعب من الشعوب» 
أو جتمع من ابحتمعات أو الأقوام البدائية» في مختلف الأمكنة 
والأزمنة» اليّ تبرز نتاج جهد الإنسان للسيطرة على البيئة الطبيعية. 

أما اليوم فالاتحاه هو نحو استخحدام كلمة الأنتروبولوجیا ال تشكل 
الإثنولوجيا جزء أو مرحلة من حطواتها. 

Aristoeracy الأرستقراطية‎ 

الطبقة الاحتماعية ذات المنزلة العالية وال تعرف عادة بأنها الي 
تضم (أحسن العائلات) وتتميز بكونها موضع اعتبار اجتمع لسلوكها 


۳۹۸ تعریفات 
الهذب وسیادتها في السائل الاحتماعية والسياسية. وتتکون من 
الاعیان الذين وصلرا إلى مرتبتهم ودورهم في امجتمع عن طریسق 
الوراشة» ثم استقرت هذه الراتب والأدوار فوق مراتسب وأدوار 
الطبقات الاجتماعية الأخرى. 

إسكاترلوجي (الفکر الآخرري) »256210۱0 

يشير الصطلح إلى الفاهیم والوضوعات والتعاليم الخاصة يما 
سيحدث ف آععر الزمات؛ وال العقائد الخاصة بعودة الماشيح. واحن 
الي ستحل بالبشرية بسبب شرورهاء والصراع النهائي بين قوى الشر 
وقوى الخير (حرب يأجوج ومأحوج) واشلاص النهائي » وعودة 
اليهود التفین إلى أرض الیعاد وال يوم الحساب وخلود السروج 
والبعث» وهي الوضوعات الي تظهر أساساً في كتب الرؤى (أبو 
كالييس) والى تعود حذورها إلى الحضارات البابلية والمصرية 
والكنعانية وخاصة الفارسية الررداشتية. 


الاشراكية ‏ تسفنالةاءم8 

نظام اجتماعي اقتصادي قائم على الملكية العامة لوسائل الانتاج» 
وتبنى الاشتراكية على شکلین من الملكية: ملكية الدولة (العامة) 
والملكية التعاونية والجماعية. وتقتضي الملكية العامة انعدام وجود 
الطبقات المستغلة واستغلال الإنسان للإنسان؛ وتقتضي وجود التعاون 
بين العمال المشتركين في الانتاج. وفي ظل الاشازاكية لا يود 
اضطهاد احتماعي وعدم مساواة بين القومیات؛ كما لا يوحد تناقض 
بين المدينة والريف» وبين العمل الذمي والبدني. 


۳۹۹ ١ تعریفات‎ 


Alienation لضب‎ 

يعن حالة انفصال واستلاب» وهو إحساس الإنسان بأنه ليس في 
بيته وموطنه أو مكانه. 

وبع في الطب: الاضطراب العقلي الذي يجعل الانسان غرياً عن 
ذاته وحتمعه. 

وقي الفلسفة: غربة الانسان عن جوهره وتنزله عن القام الذي 
ينبغي أن يكون فيه. أو عدم التوافق بين الماهية والوحود. 

Atheism إحاذ‎ 

انکار وحود أي اله أو إنكار وجرد إله مشخص والمعضى الأول 
أكثر شيوعاً. كذلك برفض الإلحاد جيع الحجج الي یستند إليها 
الفکرون في التدليل على وجود الله. 

إن کون المرء ملحدا معناه عدم التسليم بصحة أي من الأديان» 
وتتحدد درحة تطور الإلحاد مستوى الانتاج المادي والعلاقات 
الاجتماعية» وتتوقف على الطابع الاجتماعي السياسي للمجتمع؛ أما 
أساسه النظري فهو الادية والعلم. 

الإمبريالية (ال رأسمالية الاحعكارية) Imperialism‏ 

وهي المرحلة الأخيرة في تطور الراسالية» حيث تشكل سيطرة 
الاحتكارات (التجمعات ال رأسمالية الضخحمة) متها المميزة. في ظل 
الإمبريالية تحتكر حفنة صغيرة من الاحتكارات انشاج وتصريف أهم 


۰ .۳ تعريفات 
السلع» مایتیح ها تعزیز استغلال العاملین» وإفلاس الوسسات 
الصغيرة» وشراء الواد الأولية بأسعار متدنية وبیع السلع بأسعار عالیق 
وف أيدي العلفمة المالية ت زکز السلطة في كثير من میادین الاقتصاد 
والسياسة. 


Proletarian Internationalism الأفية‎ 


واحد من أهم مبادئ إيدلوجية وسياسة الطبقة العاملة والأحزاب 
الما ركسية اللينينية. وهي تنعكس ف تضامن الطبقة العاملة» وطليعتها 
الشيوعية» وكادحي كافة الأممء في وحدة أفعالهم والتنسیق بينهم 
ومساعدة بعضهم بعضأء ودعم أحدهم الآخر. 

وكان كارل ماركس أول من صاغ مبادئ الأممية البروليتارية 
وذلك في بيان الحزب الشيوعي. الذي برهن على وحدة مصالح 
عمال جميع البلدان في الكفاح من أجل التحرر من ال رأسمالية. ویتمشل 
جوهر الأبمية في الشعار ((يا عمال العالم؛ اتحدوا)). 

Anthropology  )ةسانإلا( أنروبولوجيا‎ 

هو علم ينطلق في الأساس من الأمحاث املغرافية البشرية 
(أننوغرافية) ليحاول التوصل إلى معرفة القوائين العامة ال تسود حياة 
الإنسان في امجتمعات الصناعية المعساصرة» كما في احتمعات القديمة 
والتقليدية. 

فالأنتزوبولرجيا في صيغتها الأول زمن لإمراطورية البريطانية 
والفرنسية والألانيق كانت منحازة یدو لو ا أي إن ا مفردات 


تعریفات ۳١‏ 
الاستعمارية الرائجة كانت مقتبسة» دون أي نقد في الحقل العلمي 
الأنثروبولوحي. 

وهذا ما أساء إلى هذا العلم ابلدید فکنا نقرأ في هذه الحقبة؛ عن 
الشعوب البدائية واختمعات السفلى وابحتمعات العلياء في إطار تحليل 
استعماري النحی يضع الغرب الأوروبي والتقدم تكنولوجياء في رأس 
سلم الشعوب؛ وي أسفل هذا السلم شعوب إفريقية. 

ساهم الأنشربولوحیون الأميريكيون» وكلود ليفي شتاوس لي 
فرنسا في الإقلاع نهائیا عن فكرة الأنثربولوجيا الاستعمارية» بإبراز 
غنى تحارب الشعوب الصغيرة في الحقلين الرمزي والاجتماعي. 


الانسات ذو البعد الواحد One Dimensional Mar‏ 


وهي عبارة ترد في کتابات هربرت ما رکوز أحد مفكري مدرسة 
فرانکفورت» وتعي الانسان البسيط غير ال رکب. والانسان ذو البعد 
الواحد هو لتاج | مجتمع الحديث» وهو نفسه حتمع ذو بعد واحد 
يسيطر عليه العقل الأداتى و العفلانية التكنولوجية والواحدية المادية» 
وشعاره بسیط هر التقدم العلمبي والصن‌اعي والادي» وتعظيم 
الإنتاجية الادية وتحقيق معدلات مستزايدة من الوفرة والرفاهية 
والاستهلاك. 

وتهیمن على هذا المجتمع الفلسفة الوضعية اي تطبق معاییر العلوم 
الطبيعية على الانسان» وتدرك الواقع من حلال تماذج کمية ورياضية 


۳۲ تعريفات 
وتظهر فيه موسسات إدارية ضحمة تغزو الفرد وتحتويه؛ وترشده 
رتتمطه؛ وتشیوه وتوظفه لتحقيق الأهداف الي حددتها. 
الأنطر لر جیا بوماماد0 

مذهب فلسفي في الوجود عامةء الرحود عا هو وحود» إن فكرة 
وضع الأنطولوجيا مبحشاً حاصاً عن الوجود» لا علاقة له بالعلوم 
الجرئية الخاصة؛ قد لاقت صياغتها المتكاملة على يدي فولف (أواحر 
القرن التاسع عشر) كان فولف يرى أن بالإمكان بناء نظرية فلسفية 
عن جوهر العالم على نحو فكري بحت؛ اعتماداً على تحلیل مفاهیم 
النطق وحده» مسن دون التفات إلى التجربة» إن الأنطولوجيا المبنية 
بهذه الطريقة تشكل أساس العلوم الحرئية كافة . تقوم الأنطولوجيا 
على تصور مفاده أن العام (الرحود مما هو وجود) بوحد ممعزل عن 
الفردي» وأنه يشكل ماهية هذا الأخير وعلته. 

وتعرضت الأنطولوجيا لنقد من المثالية الكلاسيكية الألمانية» ونعت 
أنصارها الأنطولوجيا يأنها عقيمة وبالية» وطرح هيغل؛ في قالب 
مثالي» فكرة وحدة الأنطولوجيا والمنطق ونظرية المعرفة. 

ادیو لر جیا روذامع1۵ 

من أعقد وأغنى المفاهيم الاجتماعية؛ يعتير كارل مانهايم أن هناك 
صنفين من الإيدلوجيا: المفهوم الخاص والفهوم الشامل. 

فالایدپولوحیا معناها الخاص هي منظومة الأفكار الي تتجلى ني 
كتابات مولف ماء تعكس نظرته لنفسه وللآحرین» بشكل مدرك أو 


تعريفات ۳.۳ 
بشكل غير مدرك. أما الإيديولوجيا معناها العام فهي منظومة الأفكار 
العامة السائدة في اجتمع. 

إيوجينا (تحسين العسل) 30200166 

دراسة طرق تحسين الصفات الورائية لجماعة ما (خاصة عند 
ماعات الإنسانية) بتطبيق التحكم الاجتماعي الذي تنظمه مبادی 


ورائية. 


Barbarism البربرية‎ 

بستعمل هذا الاصطلاح في اللغة الدارجة لوصف طبيعة الشخحص 
الفظ غير التمدّن ذي السلوك اناي للأدب. 

وكان يطلق على من لا ينتمون إلى الشعب الروماني أو الهيليي. 

وهي إحدى مظاهر امجتمع البدائي أو أية ثقافة ليست لديها لغة 
مكتوبة ونقتصر ثقافتها المادية على الرعي والزراعة. 

كما یقصد بها التداهي في الفسوة. ويقول كوردن جايلد: إن 
اختراع الكتابة هو النقطة الفاصلة بين المرحلة البربرية ومرحلة المدنية. 

البرو تستانتية ProtestAnto5ı‏ 

الضرب الثالث من المسيحية بعد الأرئوذكسية والكائوليكية. نشا 
في فازة حركة الاصلاح. 


۳۰ تعریفات 


وللديانة البروتستانتية ساتها النوعية الخاصة. فالبروتستانت لا 
یعرفون بالظهر الكاثوليكي؛ ویرفضون القدیسین والملائكة والضداء 
عند الأرثوذ کسیین والكائوليكيين » ولا یتعبدون سوی للشالوث 
الاي » والفرق الأساسي بين البروتستانتية من ناحية والكاثوليكية 
والارئوذ کسية من ناحية أحرى أن البروتستانتية تقول بوحود رابط 
مباشر بين الله والانسان وأن النعمة الالحية تصل إلى الانسان من عند 
الله دول وساطة الكنيسة. 

والخلاص لا يتحقق بغير إعان الإنسان الخاص وبإرادة | لله. 

وقد قضى هذا المذهب على أولوية السلطة الروحية على السلطة 
الزمنية؛ وحعل الكنيسة الكائوليكية وبابا روما شيئين لا لزوم لهما. 

والبروتستانتية منتشرة في البلاد الاسکندنافية» وألانیا وسويسرا 
وبريطانيا والولايات المتحدة الأمريكية. 

البيروقراطية (الدواوينية) Bureaucracy‏ 

عبارة عن تنظيم يقوم على السلطة الرسمية وعلى تقسيم العمل 
الاداري وظیفیا بين مستويات مختلفة وعلى الأوامر الرسمية الي تصبدر 
من رئاسات إلى مرؤوسين. ويعد التنظيم البيروقراطي ترشيدا للعمل 
الإداري. وقد يدل المصطلح على الأداة الحكومية أو التنظيم 
الحكومي؛ كما قد یستخدم للتعبير عن سيطرة الموظفين دون مبالاة 
عصالح الجماهير ودوك مسؤولية أمامهم. 


تعریفات ۳۰۰ 

البيولوجيا (علم الأحياء) «عما10ظ 

دراسة الحياة وتشاول البیولوحیا الحياة کشکل حاص لحركة 
المادة» كما تتناول قوانين تطور الطبيعة الحية: وكذلك الاشکال 
التشعبة للکائنات الحية: بناءها ووظیفتها وارتقاءها وتطورها الجرئي 
وعلاقتها التبادلة بالبيئة» وتشتمل البیولوجیا على العلوم الجزيئية لعلم 
الحجيوان» وعلم النبات؛ وعلم وظائف الأعضاء والأجنة» 
والوراثة...إلم. 

العجريبية (إمبريقية) Empiricism‏ 

تعاليم نظرية المعرفة ال تذهب إلى أن التجربة الحسية هي المصدر 
الوحيد؛ وتؤكد أن كل معرفة تقوم على أساس التجربة ويتم بلوغها 
عن طريق التجرية. والتحرييية الثالية (بركلي وهیوم» وماخ) » 
والتجريبية النطقية الحديئة تقصر التجربة على ابحسوع الكلي 
للإحساسات أو الأفكار» منكرة أن اتجربة تقوم على أساس من 
العلم المرضوعي. أما التجريبيون الادیون (فرانسيس بیکون» وهوبزه 
ولوك واماديون الفرنسيون في القرن الثامن عشر) فيعتقدون أن العالم 
الخارجي الوجود موضوعياً هو أصل التجربة الحسية. 

وأوحه النقص في التجريبية هي: البالغة المينافيريقية في دور 
التجربة» والتقلیل من أهمية دور التجریدات والنظريات العلمية في 
المعرفة» وانکار الدور الإيجابي والاستقلال السبي للفكر. 


۳۰۹ تعریفات 


اتسلع Commodification‏ 
مصطلح يشير إلى أن السلعة وعملية تبادل السلع هي النسوذج 
الکامن في رژية الانسان للکرن ولذانه ولعلاقاته مع الآحر واحتمع؛ 
وإذا كانت السلعة هي مركز السوق والحور الذي يدور حوله. فان 
تسم يعن تحول العام إلى حالة السوق» أي سيادة منطسق الأشياء . 
أي إن الانسان يد |نسانیته التعينة فيسقطء إما في عام الاشیاء 
روالسلع) المادية ذات الطبيعية الادية ويفقد إنسائيته ال رکب أو 

يذوب في مطلقات لا إنسانية محردة» ویفقد أيضا إنسانيته. 

Refication jadi 

هو أن يتحول الإنسان إلى شيء ثتم ر كر أحلامه. حول الأشياء 
ولا يتجاور هو السطح المادي وعالم الأشياء؛ وتصبح العلاقات بين 
البشر مثل العلاقات بين الأشياء. 

وتعيي نزع القداسة عن الانسان والطبيعة واحضاعهما للواحدية 
المادية» وتحول العام إلى مادة واحدة استعمالية بعد الهيمدة الإمبريالية 
الكاملة عليه. 

وحيئما یتشیو الانسان. فإنه سينظر إلى جتمعه وتاريخه (نتاج 
جهده وعمله وإبداعه) باعتبارهما قوى غريبة عنه» تشبه قوى الطبيعة 
المادية تفرض على الإنسان فرضاً من الخارج» وتصبح العلاقات 
الانسانية آشیاء تتجاوز التحکم الإنساني فيصبح الإنسان مفعولاً به 


تعریفات ۳۰۷ 
لا فاعلا يحدث مايحدث له دون أي فاعلية من جانبه» فهو لا علك 


من آمره شیفا. 

Deconstruction التفكيك‎ 

هي فلسفة تهاجم فكرة الأساس وترفض المرجعية» وتحاول إثبات 
أن النظم الفلسفية كافة تححري على تناقضات أساسية لا يمكن 
تحاوزهاء ومن ثم لا تصبح هذه النظم ذاتها طريقة لتنظيم الواقع وإنما 
علامة على عدم وجود حقيقة بل جرد مجموعة من الحقائق المتنائرة 
فقط» وتصبح كل الحقائق نسبية» ولا یکون ثمة قيم من أي نوع. 

ومشل هذا التفكيك ليس برد آلية في التحليل أو منهجاً في 
الدراسة وَإنما رؤية فلسفية متكاملة؛ وهي فلسفة يودي التكفيك فيها 
إلى تقویض ظاهرة الانسان وأي أساس للحقيقة, 

ورائد هذه الفلسفة هو (حاك دريدا) الذي استخدم في أولى 
دراساته الفلسفية اصطلاح تخريب أو تقريض (00اعدتو»2)» ثم 
استخدم تفكيك 100009۳600 رعا لیخبیم الطبيعة العدمية 
لمشروعه الفلسفي. 

التقدم وممموممرط 

معيار التقدم الاحتماعي هو درجة تطور القوى الإنتاحية والنظام 
الاقتصادي ومؤسسات بنائها القومي الي يحددها هذا التقدم نفسه. 
إلى حانب تطور وانتشار العلم والثقافة وتطور الفرد ودرحة اتساع 
الحرية الاجتماعية. 


۳۰۸ تعريفات 

فالعلماء في فترة التطور التقدمي للرأسمالية (فیکو؛ هيردر» هيغل 
وغيرهم) كانوا یدر کون التقدم ويحاولون اکتشاف آساسه العقلي. 
أما العلماء في فة احطاط الرأسمالية فكانواء اما يرجعون مفهوم 
(التقدم) إلى جمالات الثقافات والحضارات الفردية (شبنغلر» توينبي) 
وإما لا یعزفون بإمكان دراسة التقدم في التاريخ. وهم يحاولون تفسير 
النكوص عن التقدم بأنه بفعل عوامل ذاتية شته. 

Technocracy التكبوقراطية‎ 

اتحاه احتماعي حديث ظهر في الولايات المتحدة على أساس أفكار 
الاقتصادي ثورشتاين فيبلين. وقد اكتسب هذا الاتجاه شعبية في 
الثلاثينات» وقد برعت مجتمعات تكنوقراطية في الولايات المتحدة 
وبعض البلاد الأوربية» ویزعم أنصار التكنرقراطية أن الفوضى وعدم 
الاستقرار في الرأسمالية العاصرة نتيحة لإدارة السياسيين للأمور. 

وهم يعتقدون بإمكان علاج الرأسمالية بشرط أن يسيطر التقنيون 
ورجال الأعمال على الحياة الاقتصادية والإدارية للدولة. 

وترتبط بالتكنوقراطية نزعة السيطرة الإدارية النتشرة الآن على 
نطاق واسع في الولايات المتحدة الأمريكية. 

Technilogy  .ايجولربكتلا‎ 

سورع الآلات والآليات وأنظمة ووسائل السيطرة والتجميع 
والتخزین ونقل الطاقة والعلومات» کل تلك الي تخلق لأغراض 


تعریفات ۳۰۹ 
الإنتاج والبحت والحرب إلخ. وتكمن متطلبات التکنولوجیا وراء 
تطور العلم الطبيعي. 

Standardization التتميط‎ 

ویطلق الصطلح على ظاهرة في الحضارة الغربيةء وهي أن كثيراً 
من النتجات الحضارية تصبح متشابهة وعغطية بسبب الإنتاج الصناعي 
السلعي الآلي الضخم (علی عكس المنتجات الحضارية في احتمم 
التقليدي حيث نحد أن لكل شيء مصنو ع شخصية مستقلة تستمدها 
من شخصية منتجها الذي صنعها بيديه). 

والشميط في المنتجات الحضارية يزدي إلى التدميط لي أسلوب 
الحياة العامة والخاصة فيقضي الإنسان حياته في سلسلة محكومة من 
روتين يومي منظم بمواعيد دقيقة ومتتالية معروفة مسبقاً (نوم: التقال» 
عملي آلي» وقت فراغ)» ثم يتم تنميط حياة الانسان نفسها. فتالیع 
الأزياء على سبيل الثال بحعل الناس كافة يغيرون طراز ملابسهم سن 
عام إلى عام يحسب ما يصدّر لهم مصممو الأزياء. 

Eulightenment النرير‎ 

اتجاه سياسي احتماعي؛ حاول ممثلوه أن یصححوا نقائص اجتمم 
القائم» وأن يغيروا أحلاقياته وأساليبه وسياسته وأسلوبه في الحياة 
يدشر آراء في الخير والعدالة والمعرفة العلمية. ويكمن في أساس التنوير 
الزعم المثالي بأن الرعي يلعب الدور الحاسم في تطور امجتمع والرغبة 


۳۰ تعريفات 


في نسبة الخطايا الاجتماعية إلى حهل الناس وافتصادهم إلى ثقتهم 
بطبيعتهم. ولم يكن مفکروا التنوير بضعون في اعتبارهم الدلالة 
الجاسعة للشروط الاقتصادية للتطور» ومن ثم لا یستطیعون کشف 
القرانين الوضوغية للمجتمع. وكان مفكروا التنویر یوجهون 
مواعظهم إلى جميع طبقات ومصاف امجتمع؛ ولکنهم کانوا یوجهونها 
في الأساس إلى أولئك المسکین بالسلطة. وكان التدوير يتدشر في فرة 
الإعداد للشورات البررحوازية. و کان من مفكري التنوير (فولئير 
وروسو ومونتسکیو وهيردر ولیسنج وشيار وغوته). وقد ساعد 
نشاطهم بقدر كبير على التغلب على نفوذ الإيديولوجية الكنسية 
والإقطاعية ومناهج التفكير الدرسية (السكولائية). ومارس التنوير 
تأثيراً كبيراً على تكوين النظره العامة الاجتماعية للقرن الثامن عشر. 

Fetishism 9 التو‎ 

هو أن ينظر للسلعة (الشيء) لا پاعتبارها تتاج جهد اجتماعي 
إنساتي وإثما باعتبارها شيئاً مستقلاً عن الإنسان» وتتحكم السلع 
(الأشياء) في تج (الإنسان) بدلا من غم التتج في السلع» ولي 
احتمعات الاستهلاكية تصبح السلع ذات قيمة محورية في حياة 
الإنسان» تتجاوز قيمتها الاقتصادية وغرضها الاستعمالي» فكأن السلع 
صبحت ما قيمة كامئة فيهاء لما حياتها الخناصة ومسارها الخاصء» 
متحاوزة الانسان واحتیاحانه؛ وتصبح السلعة مشل الوئن» م ركز 
الكون الكامن ثي المإدةء الذي يعبده الانسان واشدف الأوحد من 


تعريفات ۳۹۱ 


الوحود؛ فيئجرف الإنسان عن جوهره الإنساني [(8 النظم الإنسانية) 
وعن ذاته الربانية المركبة ال لا عکن أن ترد إلى عالم الطبيعة المادة 
والأشياء رفي النظم التوحيدية). 

Determinism الحعمية‎ 

مذهب فكري انتشر في كل من التاريخ والعلوم السياسية. 

يقول أتباع هذا المذهب: إن جميع الحوادث ليست سوى لتيجة 
لأسباب وظروف محددة. فلا ظواهر احتماعية أو سياسية تحدث 
صدنة. بل لكل حادثة إنسانية علاقات سببية تربطها عسیبات 
موضوعية. من هنا فالتمیون لا يكتفون برصد الظاهرة بل بفتشون 
عن أسبابها الأولى والأساسية. 

على الصعيد السياسي اشتهر الماركسيون بنزعتهم الحتمية في 
التحليل. فهم يتكلمرن عن الحتمية التاريخية؛ وعن حتمية الصراع 
الطبقي» مفحمین الأسباب الاقتصادية في مقدمة كل تفسير أو تحليل. 

Modernism الحداثة‎ 

هي ظاهرة غربية انطلقت من أوربا مع الشورة الفرئسية (۱۷۸۹ 
م) وعدت التغير في النظام السياسي من النظام الملكي إلى الديمقراطي 
الذي يقوم على ساطة الشعب والجالس المثلة للشعب» واعتماد 
الليرالية نظاماً اقتصاديا والمساواة بين الجنسين على الصعيد 
الاحتماعي؛ والزامية التعليم للأطفال والانتقال من نموذج الحماعات 


۳۱۲ تعريفات 


والطوائف الدينية التحاربة إلى الواطن لا ابن الطائفة أو الدیسن. 
وتذويب الطوائف والأديان في بوتقة مدنية علمانية واحدة لا مییز 
فيها على أساس عرقي أو ديئ أو عملي وبهذا تكون علاقة الواطن 
بالدولة لا بسلطة أخرى. 

Darwinism الدارويية‎ 

أسسها تشارلز دارون (۱۸۰۹ - ۱۸۸۲ ع) عالم الطبيعة والحياة 
الإنكليزي. 

تقول نظریته: إن التطور حصل على القاعدة الآئية: 

تحافظ ندرة الواد الغذائية على توازن سا بين الأحناس النباتية 
والحيوانية إلا أن بعض التغييرات العضوية والحيوية تطرأ على بعض 
الأنواع؛ ضمن هذه الأحباس» فتکتسب من جراء ذلك» حظاً آکبر 
في البقاء. 

وهذه العملية البطيفة؛ وال تحدث بالصدفة» عکن تشبيهها 
بعمليات التأصيل الي يقوم بها المزارع بغية تحسين شجراته ونباتاته. 

أما في الحقل الذي لاحظ فيه داروين هذه الظاهره» فان العملية 
تحدث بشكل طبيعي. ويضيف داروين أن عملية التأصيل الطبيعية 
ليست هادفة؛ بالعنی الانساني تلکلمة» بل تحدث بعامل الصدفة 
واحددات الطبيعيةء فالجنس الذي بحا حتی الیوم يمكن أن يزول غدا 
إذا تغيرت الظروف الطبيعية الي تحيط به إذا ۸ يحصل التأقلم الناسب 


تعریفات ۳۱۳ 
عتد هذا انس وف الوقت المناسب» ومن هنا فليس هناك من تاقلم 
طبيعي وحتمي ولا وراثة للحصائص المكتسبة. 

Social Darwinism الدارونية الاجتماعية‎ 

نظرية تعتير الصراع من اجل البقاء والانتحاب الطبيعي امرك 
لأول للتقدم الاجتماعي. وقد نشأت هذه النظرية عن تطبيق نظرية 
داروين البيولوجية على علم الاجتماع على يد فريدريش لانغ؛ وادتو 
آمون» وهربرت سبنسر وبنجامین كيد. وكانت النظرية سارية في 
علم الاحتماع في أراحر القرن التاسع عشرء ويرى أنصار هذه 
لنظرية أن حذور كل الشرور الاجتماعية في التكاثر الكثيف لاناس 
ناقصين » وعجدون قانون الغاب ويصورون أصحاب الثروات على 
أنهم أبطال متفوقين» وأن بقية الناس أنهم في الرتبة الثائية. 

Dictatorship الدیکتاتورية‎ 


تركيز السلطات ف يد فرد واحد دون الاستناد إلى قوانين معينةه 
ويخضع له احکرم ون بدافع الخوف» وعارس الحكم الديكتاترري 
عادة لصالح جماعة حدودة. ويحاول الدیکتاتوریون احدئون صبغ 
حکمهم بصبغة دستورية یعتمدون على حزب رسمي وشرطة سرية 
ودعاية واسعة, 

ديماجوجية (سياسة تملق اجماهر) رع0عة ”ء0 

اصطلاح سياسي یقصد به الاتجاه الانتهازي للحکام للسيطرة 
على جماهير الشعب غير المثقفة » فیتحدث من يتجهرن هذا الا تجاه 


۳4 تعريفات 
عن ادشروعات الاقتصادية والاحتماعية على أسساس كاذب» 
وينتهزون فرصة الفلاقل الاحتماعية والبوس بالالتجاء إلى التحيز 
والتحامل. 

Democracy  ةيطارقمدلا‎ 

نظام اجتماعي يؤكد قيمة الفرد وكرامة الشخصية الانسانیت 
ويقوم على أساس مشاركة أعضاء الجماعة في إدارة شوونها. وقد 
تكون الدعقراطية سياسية» وهي أن يكم الناس أنفسهم على أساس 
من الحرية والساواة لا تميير بين الأفراد بسبب الأهل أو الجسس أو 
الدين أو اللغة. وتخضع الأقلية لإرادة الأغلبية. 

الذرائعية (البراجماتية) Pragmatism‏ 

اتحاه واسع الانتشار في الفلسفة الحديثة. وما يسمى هبدأ الذرائعية 
هر حور الفلسفة الذرائعية. وهو بحدد قيمة الصدق بفائدته العملية» 
وقد اسسه (پرس ووليم جيمس وديوي)» وصيغت الذرائعية کمنهج 
لحل المنازعات الفلسفية بوساطة مقارنة (النتائج العملية؛ الناتمة عن 
نظرية ماء كنظرية للصدق: والصدق هو ما ينفع على أفضل وجه 
بحبث يقودنا إلى قصدنا. وهو ما يلائم كل حزء من الحياة على أفضل 
وه ويجمع محصل مطالب الخبرة. 

ويفضي الفهم الذاتي للممارسة والصدق بالذرائعية إلى حدید 
مفهوم ما (أي فكرة) بأنها (أداة) فعل والعرفة بانها ابحمل الكلي 
(للحقائق الصادقة). وقد سيطرت الذرائعية لوقت طويل على الحياة 
الروحية في الولايات المتحدة الأمريكية. 


تعریفات ۳۱۰۵ 

الرأسمالية  Capltliim‏ 
على الملكية الخاصة لوسائل الاتساج واستغلال العمل المأجورء 
واستخلاص فائض القيمة هو القانون الأساسي للإنتاج الرأسمالي. 

نشأت الرأسمالية في القرن السادس عشرء ولعبت دوراً ف تطور 
اجتمم» فحفقت إنتاجية عمل أعلى بكثير بالمقارنة بالاقطاع. 

ودخحلت الرأسمالية في مستهل القرن العشرين أعلى مراحلها مرحلة 
الإمبريالية الاحتكارية ال تتميز بسيطرة الاحتكارات وتحكم الأقلية 
لمالية» وتنضم قوة الاحتکارات إلى قوة الدولة؛ وتزيد من النزعة 
العسكرية على نطاق لم يسبق له مثيل. 

راديكالية راحلریت Radicalisın‏ 

مذهب الأحرار المتطرفين الذين يطالبون بالإصلاحات الحذرية ولا 
يقبلون الندرج؛ وذلك لتحسين الأحوال الاقتصادية والاحتماعية 
والسياسية للمجتمع. 

وشل الراديكالية أقصى اليسار وتأتي الليبرالية في المقام الشاني 
ويليها مذهب الحافظين الذي يعارض أي تغبيرات حوهرية, 

الرومالسية (رومانطقية) Romanticism‏ 

منهج في في الفن الأوربي. حل نحل الذهب الكلاسيكي في 
عشرينيات وثلاثينيات القرن التاسع عشر نشأ عن مصدرين ختلفین: 


۳۹۹ تعريفات 

١‏ - حركة تحریر الشعوب الى أيقظعها الثورة الفرنسية في عام 
(۱۷۸۹م) وصراع الشعوب ضد الإقطاع والقهر الوطي. 

۲ - الإحباط الذي قاسته دوائر اجتماعيه واسعة لنتائج ثورة 
القرن الثامن عشر. 

وعلى الرغم من أن المفل العليا الجمالية لهذا التيار من المذهب 
الرومانسي كانت حيالية في كثير من المناسبات» بینما كانت صورها 
تتمیز غالبا بثنائيتها وتراحيديتها الكامنة, إلا آنها كانت تعبر مع ذلك 
عن فهم معين لتناقضات الحتمع والاهتمام بحياة الناس » وكانت 
مرحهة نحو المستقبل. وكان بين فناني المذهب الرومانسي (بيرون 
وشيلي وهيغو وساند وديلا کروا وشوبيرت وشوبان وشومان 
وبرليوز). 

Causality السببية‎ 

هي الإعان بان لكل ظاهرة (طبيعية أو إنسائية بسيطة أو مركبة ) 
سبباً واضحاً ويحرداً وبأن علاقة السبب بالنتيجة علاقة حتمیة.ععنی 
أن أ) تودي دائماً بالطريقة نفسها حتماً إلى (ب). 

وهي غالباً ما تغطي كل المعطيات والظواهر بشكل مطلق في كل 
تشابكها وتداحلها وتفاعلها. وهي تؤدي إلى التفسيرية المطلقة الي 
بحاول الإنسان فيها أن يترصل إلى الصيغة (القانون العام) الذي يفسر 
الكليات والحرئيات وعلاقاتها. 


تعريفات ۳۷ 


الشيرعية Comnunism‏ 
أسس هذا المذهب كارل مارکس وفردريك إبحاز» والشيوعية هي 
من الأجزاء المكونة للماركسية. 


وموضوع بحث الشيوعية هو القوانين ال تحكم ميلاد وتطور 
النظام الاقتصادي الاجتماعي الشيوعي. 

وتحدد أهمية تطور العمل الاشستراكي إلى العمل الشيوعي واخحو 
الكامل للفروق الطبقية» ومحو الفروق في الثقافة؛ والتفريب على نحو 
أكبر بين الأمم والثقافات القومية والتقدم نحو التجانس الاحتماهي. 

الصهيونية «عاد710 1 

حركة يهودية قومية هدفها إقامة دولة يهودية في الأراضي المقدسة 
كموطن للشعب البهودي. عقد أول مؤتمر صهيوني في بازل في 
۷ عبادرة من تیودور هرتزل وهو أبو الصهيونية السياسية. 

والصيغة الصهونية هي صيغة تستند إلى رؤية أمبريالية تهدف إلى 
توظيف اليهود باعتبارهم مادة بشرية يمكن نقلها واستخدامها » كما 
تهدف إلى توظیف الطبيعة» إذ لا قداسة ولا حرمة لأي شيء. أما من 
الناحية الأحلاقية فان الصهيونية ممارسة علمانية إمبريالية تقوم على 
العنف وإبادة السكان الأصلييين أو طردهم من أرضهم وهي تستعين 
بالإمبريالية الغربية في تنفيذ مخططهاء سواء في نقل اليهود أو في طرد 


۳۸ تعريفات 

Nihilism العدمية‎ 

مذهب ينكر الفیم الأنحلاقية ويعدّها جرد وهم وخيال مع تحرير 
الفرد من كل سلطة مهما يكن نوعها. ويقول بأنه لايمكن تحقيق 
التقدم إلا بتحطیم. النفلم السياسية والاجتماعية الي تسلب الفرد 
حريته . 

Rationalism العقلالية‎ 

هي الإبمان بان العقل قادر على إدراك الحقيقة مسن خلال قنوات 
إدراكية مختلفة من بيئها الحسابات المادية الصارمة دون استبعاد 
العاطفة والإلهام والحدس والوحي. والحقيقة حسب هذه الرؤية عکن 
أن تكون حقيقة مادية بسيطة» أو حفيفة إنسانية مر کبة أو حقائق 
تشكل انقطاعاً في النظام الطبيعي. ومن ثم يستطيع هذا العقل أن 
يدرك المعلوم وألا يرفض وجود المجهول. وهذا العقل يدرك تماما أنه 
لا يوسس نظما أحلاقية أو معرفية» فهر يتلقى بعض الأفكار الأرلية 
ويصوغها استناداً إلى منظومة أحلاقية ومعرفية مسبقة. 

ولكن هناك من يذهب إلى أن العقلانية هي الإبمان بان العقل قادر 
على إدراك الحقيقة .عفرده دون مساعدة من عاطفة أو إلهام أو وحي 
وبأن الحقيقة هي الحقيقة المادية المحضة الي يتلقاها العقل من حلال 
الحواس وحدهاء وبأن العقل إن هو الا جزء من هله الحقيقة المادية 
فهو يُوجد داخمل حيز التجربة الادية محدوداً #دودها (لا يمكنه 
تجاوزها)» وأنه بسبب ماديته هذه قادر على التفاعل مع (الطبيعة 


تعريفات ۳۹ 
/الادق وعکنه انطلاقاً منها (ومنها وحدها) أن يؤسس منظوسات 
معرفية وأحلاقية ودلالية وجمالية تهديه في حياته وعکنه على أساسها 
أن يفهم الماضي والحاضر ویفسرهما ویرشد حاضره وواقعه وبخط ط 
مستقبله. 

العنصرية Racialism‏ 
الشعوب لأحناس مختلفة. 

وهي ترد الطبائع الاجتماعية الإنسانية إلى ماتها البيولوجية 
العتصرية» وتقسم الأجساس بطريقة تعسفية إلى أحناس (علیا) و 
(دنيا)» وقد كانت العنصرية النظرية الرسمية في ألمانيا النازية, 
واستخدمت لتيرير الحروب العدوائية وعمليات الابادة الجماعية. 

سوسيولوجي رعلم الاجتماع برهولماء80 

علم اجتمع والقوانين الي تحكم تطوره ویرحم بدء ظهور 
النظريات الاجتماعية إلى الزمن البعید؛ فقد حاول دعفرطیس 
وأفلاطون وأرسطو فهم أسباب التغیرات الاحتماعية والقوی الحركة 
في حياة الناس واصل الدولة والقانون وأشكال النظام الاحتماعي 
والسياسي الأمثل. 

الغائية ع16010 

النظرية القائلة بفرضية كل الظواهر الطبيعية. وطبقاً للغائية فإنه 
ليس الإنسان وحده» ولا أيضاً ظواهر الطبيعة. تهديها أغراض وها 


۳۲۰ تعريفات 


آرواح من نوع ماء وبینما حدد الائسان لنفسه مهمة بطريقة واعية, 
فان الغرض في الطبيعة مزروع فیها بطريقة غير واعية وترتبط الغائية 
ارتباطاً لا انفصام له عذهب حيوية الادة. ونظطرية الازدواحيةء 
ومذهب وحدة الوجود...ا. وتذلهب الغائية إلى أن مبدا الحياة 
والفكر تمتد حذوره قي ذات أساس المادة» الي تتألف لا من ذرات 
ميته وإنما وحدات حية, لها مقدرة غامضة على التحيل. وتحاول 
الغائية أن تفسر الرابطة الداحلية الكلية بين جميع الظواهر الطبيعية 
وطابع حضوعها لحكم القانون. 

Fascism الفاشية‎ 

مذهب سياسي اقتصادي نشا بإيطاليا واشتق اسم الفاشية 
وشعارها من حزمة العصي والمطرقة وهي شعار الدولة في روما 
القليعة. 

ونطرية القاشية السياسية تقوم على سيادة الدولة الطلقة, فالدولة 
أعظم من الفردء وحقها يفوق حقوق الأفراد ويسمو عليهاء وواحب 
الإفراد معاونتها على أداء تلك الغاية. 

ونظرية الفاشية الاقتصادية تقوم على تدحل الدولة في كل مظاهر 
النشاط الاقتصادي دون إلغاء رأس المال أو الملكية الشحصية, 

Nationalism القرمية‎ 


هي حول شعور لا مرضوعي غامض بالقرابة الشعبية إلى شكل 
من الوعي السياسي الأكثر وضوحا أو إلى إيديولوحية تعد حب 


تعريفات ۳۱ 
الوطن هو القيمة الاجتماعية الأساسية وتعمل على زيادة ولاء الفرد 
للوطن؛ وتنطوي القومية على الشعور بالمصير والأهداف والمسؤوليات 
المشتركة لجميع المواطنين. 

القيمة ۷۵۱۵6 

القيم أحكام مكتسبة من الظروف الاجتماعية يتشربها الفرد 
ويحكم بها وتحدد بالات تفكيره وتحدد سلوكه وئوثر في تعلمه. 

فالصدق والأمانة والشجاعة والأدبية والولاء وتحمل المسؤولية 
كلها قيم يكتسبها الفرد من اجتمع الذي يعيش فيه وتختلف القيم 
ياعتلاف المجتمعات » بل والجماعات الصغيرة. 


بالعكس احتقاره والرغبة في البعد عنه. 

ولكل قيمة معنيان: 

أحدهما موضوعي ومن هذا المعنى تكون القيمة كل ما من شأنه 
في أي شيء من الأشياء أو موحود في الوجودات أن يجعله جديراً 
بالرغبة فيه واقتنائه أو بالاحترام. 

أما المعنى الآحر الذاتي وهر ما يرغب فيه شخص معين أو يحترمه 
وفي هذا المعنى تختلف القيمة من شخص لآخر بحسب الموقف الذي 
يحيط بكل منهم وحاحائهم وأذواقهم. 


۳۳۲ تعريفات 

الكاثر ليكية Catholics‏ 

إحدى الملل المسيحية» تتشر أساساً في أوربا الغريية وأمريكا 
اللاتينية وهي موحودة منذ عام (54١٠١م)‏ ۰ واطحوانب المذهبية 
للكاثوليكية هي: الاعتراف بتكوين الروح القدس لا من الله الأب 
وحده وإنها الله الأب والابن» وعقيدة الطهر (مكان تطهير النفس 
بعد الوت ويقع بين الحنة والنار)» ورفعة البابا باعتباره وكيل يسوع 
المسيح على الارضء وعصمة البابا عن الخطأ إخ.. 

أما جوانب العبادة والشريعة المميزة للكاثوليكية فهي عزوبة 
القسيس» والصلاة باللاتينية وعبادة العذراء المقدسة... الح والفاتيكان 
هو المركز العالي للكاثوليكية. 

الكاريزما (الإغام) Charlsma‏ 

صفة أو سمة غير عادية تتحقق لدى الفرد. فتجعل قدراته خارقة 
للعادة. ويعي المصطلح من الناحية اللفظية (هبة الله) أي من ترسله 
العناية الإهية لإنقاذ أمته» وهو زعيم يتحلى بقوة تخارقة وصفات 
نادرة وقدرات روحية» ويرتكز النظام الكاريزمي على الطاعة للبطل 
والتضحية من أجل تأدية رسالته» وبقدر ما يقوم به الزعيم في ظل 
هذا النظام من خوارق الأعمال فانه يستطيع شد الأتباع بزعامته 
وتعتمد القيادة الملهمة على البطولة أو القدسية أكثر من اعتمادها على 
الوضع الرسمي. 


rrr تعريفات‎ 

Conîucianlsia  ةيشرفلوكلا‎ 

مدرسة من المدارس الفلسفية الرئيسية في الصين القديهة آسسها 
كونفوشيوس (۰۵۱ - ٩۷۹‏ ق.م). 

شرحت آراژه على أيدي أتباعه. ومصبر الانسان ف رأي 
كونفوشيوس تحدده (السماء)» والناس جميعا هم بشكل لا يقبل 
التغيير إما (نبلاع أو (حقراء) » وعلى الصغار أن يخضعوا في تواضع 
للكبار» ویکونوا تابعين لمن هم أعلى مقاماء وكان يصر على المطابقة 
بين السياسة والقواعد الأخخلاقية؛ وبا مغل وسع تعبير (طقوس الآداب 
الاجتماعية) ال تشي تقصيدياً إلى قواعد السلوك الحميد في أي شيء 
من (حراءات الطقرس الرسمية إل تفاصیل قو اعد السلوك. 

اللاعقلائية ‏ مادهنا[ 

تيار يفول بأن العالم مشوش لا عقلاني ولا يمكن معرفته. 
وأصحاب النزعة اللاعقلانية بانکارهم لقوة العقل یضعون في مقدمة 
الأشياء الإبمان والغريرة والارادة اللاشعورية والحدس والوجود والعنی 
الوضوعي والاجتماعي للتزعة اللاعفلائية هو إنكار إمكانية المعرفة 
السديدة للقوانين الموضوعية للتطور الاحتماعي. 

Theology اللاهرت‎ 


علم الله وهو نسق من العتقدات القطعية في دين معين. ويقوم 
اللاموت المسيحي على أساس الإنجيل. ومراسيم امالس المسكونية. 


۳۲4 تعریفات 


وآراء القدیسین. والأسفار الفدسة والتقالید القدسة. وهو ینقسم إلى 
لاموت آساسي (اصول الدينء علم الکلام). والعفائد والأحلاق 
والعبادات.. .۱ 

والسمات البارزة للاهوت هي القطيعة التطرفة والنزعة التساطية 
والمدرسية» وترتبط باللاهوت ارتباطا وثيقا فلسفة الديسن الي حاول 
أن تيرهن على أن اللاهرت يمكن أن يتفق مع العلم. 

الليبرالية (التحررية) سونتدعطاءا 

لون من الفلسفة السياسية» ظهر في ظل الرأسمالية. وتضرب 
الليبرالية حذورها الفكرية في مذاهب لوك والمتنورين الفرنسيين. ون 
القرئين السابع عشر والشامن عشر كانت الليبرالية تمل البرنامج 
الإيدلوجي للر حوازية الفتية» الي كانت تناضل ضد بقايا الإقطاعية 
تلعب فور تقدمياً شعبيا وكانت تدعو إلى حماية مصال الللكية 
الخاصة وتوفير المنافسة الحرة والسوق الحرة وترشيح مبادئ 
الدبمقراطية وإشاعة الحياة الدستورية وإقامة الأنظمة الجمهورية . 

ومع دخحول الرأسمالية طورها الإمبريالي راحت الليبرالية تدافع 
باطراد عن تدحل الدولة الواسع في الحياة الاقتصادية والاجتماعية 
وتنحو صوب النزعة الإصلاحية الاجتماعية. 

Mor xism الماركسية‎ 

منظومة من الاراء الفلسفية والاقتصادية والاجتماعية والسياسية» 
الي تشكل رؤية العا م. تأسست الا ركسية على يدي ماركس وأنجاز 


تعريفات ۳۷۰ 


وساهم لينين بقسط في تطويرها. وقد ظهرت الماركسية في أواسط 
القرن التاسع عشر على الصعيد النظري فقد ظهرت الماركسية على 
أرضية العاجسة النقدية لإنحازات الفلسفة الكلاسيكية الألمانية 
والاقتصاد السياسي الإنكليزي والاشزاكية الطرباوية الفرنسیةء أما 
مكونات الماركسية المترابطة عضويا فهي المادية الجدلية والمادية 
التاريخية» والاقتصاد السياسي» والشيوعية العلمية. وهي نتمیز عن 
النظریات الاجتماعية السالفة بأنها لا تفسر العام علمياً فحسب» بل 
رتبین شروط وسبل ووسائط تحويره. 

وقد طبق ماركس وإنخار مبادئ الفهم المادي للتاريخ في دراسة 
ابختمع الرأسمالي فوضعا الاقتصاد السياسي العلمي؛ الذي کشف عن 
طبيعة الاستغلال الرأسعالي؛ وبرهسن على ضرورة الانتقال إلى 
الاشتراكية. الذي لا يتم بصورة عفوية آلیت واشا بنتيجة صراع 
الطبقة العامله» ال تقوم رسالتها التاريخية في الاستیلاء الشوري على 
السلطة وإقامة ديكتائورية البرولیتاریا الي تهدف إلى تصفية استغلال 
الانسان للانسان. 


ما بعد الحداثة Post Modernism‏ 

إن فلسفات ما بعد الحدائة ظهرت بعد ظهور وسقوط الفلسفة 
البنيوية» وهي تحمل رؤية فلسفية عامه» ويجب ملاحظة أن اصطلاح 
ما بعد الحداثة يكتسب أبعادا مختلفة بانتقاله من مجال إلى ال آخرء 
فمعنى (ما بعد الحداثة) في عالم الهندسة المعمارية يختلف؛ من بعض 
الوجوه؛ عن معناه في مال النقد الأدبي أو العلوم الاجتماعية. 


۳۳۹ تعريفات 

والشروع التحديثي الغربي بدأ یتحقق تدريجياً فمر من عصر 
التحديث إلى عصر الحداثة إلى ما بعد الحداثة. 

والشروع ما بعد الحداثي بهذا المعنى هو السحق النهائي لمشروع 
الحداثة في محاولته القضاء على خرافة الميتافيزيقا وعلى أوهام الفلسفة 
الإنسائية اميومافية, 

ويرى فلاسفة ما بعد الحداثة أن اللغة ليست أداة لعرفة الحقيقة 
وإثما هي أداة إنتاحهاء فئمة أسبقية للغة على الواقع» ولذا فان 
النموذج المهيمن هنا هو النموذج اللغري. 

وما بعد الحداثة هو عالم صيرورة كاملة: كل الأمور فيه متغيرة 
ولذا لا يمكن أن يوحد فيه هدف أو غاية. وقد حلت ما بعد الحداثة 
مشكلة غياب الهدف والغاية والمعنى بقبول التبعثر باعتباره أمراً نهائياً 
طبيعياً وتعبيراً عن التعددية والنسبية والانفتاح» وقبلت التفیر الكامل 
والدائم. 

Idealism dlhl 

اتحاه فلسفي بيدأ من المبدأ القائل بأن الروحي أي اللامادي أولي؛ 
وأن الادي انوي» وهو ما يجعلها آقرب إلى الأفكار الدينية حول 
تناهي العالم في الزمان والمكان وحول خلق الله له. وتنظر الثالية إلى 
الوعي منعزلا عن الطبيعةء وهي تدافع کقاعدة عامة عن النزعة 
الشكية واللا إدرية. وتضع المثالية في موضع النقيض للحتمية المادية» 
ووحهة النظر الغائية. 


تعريفات ۳۳۷ 


Civil Society . المجتمع الدني‎ 

انطلقت هذه الكلمة مع آرسطر وراحت عند النظرین السياسسيين 
الغربيين حتى القرن الشامن عشر .ععنی مجتمع المواطنين الذين لا 
تربطهم علاقات استزلام بعائلات أو عشائر سياسية, 

بعدها فصل هيغل مفهوم امختمع المدني عن مفهوم الدولة؛ وتبعه 
في هذه الخطوة الماركسيون الذين رأوا في لمجتمع الدني طرفاً تلف 

عن الدولة ومناقضا لها في توجهاته السياسية. 

آما اليوم فان المجتمع المدني يعبي» طوباوياء جميع القوى الشعبية؛ 
والبرحوازية الي لا تحد في الدولة الراهنة الحريات وتفتح الطاقات الي 
تصبو إليهاء فالجتمع المدني مناهض ومعارض للدولة الي يتهمها باهم 
والتحجرء وحاصة في الدول الغربية, 

مذهب السبية Relativism‏ 

نظرية عن نسبية واتفاقية وذاتية المعرفة الإنسانية. وحين یذ کر 
مذهب النسبية نسبية العرفة. فإنه يدكر المعرفة الموضوعية؛ ذاهباً إلى 
أن معرفتتا لا تعکس العالم الموضوعي. وقد عبر عن هذا الرأي 
بوضوح فعلاً في فلسفة غور غياس» على الرغم من أن النسبية كانت 
عنده ها دلالة إيجابية لتطور ابحدل. ومذهب النسبية بوجه عام شائع 
لدى المذاهب الذاتية واللا أدرية. 

الیثو لوجیا Mythology‏ 

الأساطير هي حکایات تولدت في المراحل الأولى للتاریخ» ‏ تكن 
صورها الخيالية (الألههة: الأبطال الأسطوريرن؛ الأحداث 


۳۳۸ تعريفات 
السمام. ..الخ) إلا حاولات لتعمیم وشرح الظواهر الختلفة للطبيعة 
واجتمع. 

Objecriveness  ةيعورضوملا‎ 

هي إدراك الأشياء على ما هي عليه دون أن يشوهها نظرة ضيقة 
أو أهواء أو ميول أو مصالح أو تحيزات أو حب أو كره. 

وهي الإعان بأن لموضوعات العرفة وجرداً ماديا خارحياً في 
الواقع» وبأن الحقائق يجب أن تظل مستقلة عن قائليها ومدركيهاء 
وبأن ثمة حقائق عامة عکن التأكد من صدقها أو كذبهاء وأن الذهن 
يستطيع أن يصل إلى إدراك الحقيقة الواقعية القائمة بذاتها (مستقلة 
عن النفس المدركة) (دراکا كاملا وأن بوسعه أن يحيط بها بشکل 
شامل, هذا إن واجه الواقع بدون فرضيات فلسفية أو أهواء مسبقت 
فهو بهذه الطريقة يستطيع أن يصل إلى تصور موضرعي دقيق للواقع 
يكاد يكون فوتوغرافيا. 

المينافيزيقا رما بعد الطبيعة) . Metaphysics‏ 

بدأ استخدام مصطلح ميتافيزيقا في القرن الأول قبل املاب 
للإشارة إلى حزء من تراث أرسطو الفلسفي. 

فقد دعا هذا الجرء الام من مذهبه الفلسفي (الفلسفة الأولى)» 
رهي تلك الي تدرس المبادئ (الأعلى) لكل ما هو موحود؛ وال لا 
تبلغها الحواس» ولا يستوعبها إلا العفل المتأمل» واليّ لا غنى عنها 
لكل العلوم. وفي العصور الوسطى أخضعت الميتافيزيقا للاهوت. 


تعریفات ۳۳۹ 

وحوالي القرن السادس عشر وما تلاه كان مصطلح الیتافیزیقا 
يستخخدم ,کعنی الأنطولوجيا (مبحث الوجود) نفسه» وعند دیکارت 
ولایبنتز وسبینوزا وغيرهم في فلاسفة القرن السابع عشر. وكان 
هيغيل أو من استحدم مصطلح الميتافيزيقا .ممعناه اللاحدلي» ولکنه 0 
يفسره لم يبرره. وهذا ما فعله ما ركس وإنحازء اللذان عمما معطيات 
العلم والتقدم الاجتماعي» ونقدا التفكير اليتافيزيقي ووضعا في مقابلة 
لنهج الحديي المادي. 

Nazism النازية‎ 

كلمة نازي مأحوذة بالاعتصار والتصرف من العبارة الألمائية 
(NSDAP) National Sozialistishe Dentsche Arbeiter Partei‏ 
أي الاشتراكية القومية» وهي حركة عرقية داروينية شمولية»ء قادها 
بأسره» والحركة النازية هي حركة سياسية وفكرية» ضمن حركات 
سياسية فكرية أحرى تحمل السمات نفسها ظهرت داحل التشكيل 
الحضاري الغربي بعد الحرب العالمية الأولى. 

السمة الاساسية للنازية هي علمانيتها الشاملة وواحديتها المادية 
الصارمة. وآمن النازيون بفكرة الدولة باعتبارها مطلقاً متجاوز؟ للخير 
والشر. وتبنت النظرية العرقية الداروينية الغربية» وأكدت التفوق 
العرقي للشعب الألماني على كل شعوب أوربا وشعوب العالم. 

تتضح مادية النازيين في إنكارهم للطبيعة البشرية وثباتها فكل 
شيء من منظورهم خحاضع للتغير والحوسلة. 


۳۳۰ تعريفات 


نرع القداسة Desanctify‏ 

تع نزع القداسة عن الفلواهر كافة (الانسان والطبیعة) یت 
تصبح لا حرمة لها وینظر لها نظرة طبيعية (مارية صرفة)» لا علاقة ها 
ما وراء الطبيعة أي أن نزع القداسة عن العالم هو نتيجة حتمية 
للإيمان بفعالية القانون الطبيعي في حالات الحياة كافة» (الطبيعة 
والإنسانية» العامة والخاصة). 

وإذا ما تم ذلك فان العالم (الإنسان والطبيعة) بمكن أن يصبح 
مادة استعمالية_عکن توظیفها والتحكم فيها وترشیدها وتسويتها 
رحوسلتها وهو أمر يستحيل إنحازه إن كانت هناك قداسة في المادة 
وان كانت هناك حرمات تضع حدوداً على سلوك الإنسان وعلى 

الئرعة الإنسانية Humanism‏ 

نسق من الآراء المبنية على احزام كرامة الإنسان والاهتمام 
برفاهيته وتطوره الشامل» وخلق الظروف اللائمة للحياة الاحتماعية. 
وقد نشأت الأفكار ذات النرعة الإنسانية نشوءا ثلقائياً حلال 
الصراعات الشعبية ضد الاستغلال والخطيئة. وقد نمت فأصبحثت 
حر كة إيديولوحية واضحة في عصر النهضة. 

عندما سرزت كعنصر لي الإيديولوجية البورحوازية المعارضة 
للإقطاع ولاهوت العصور الوسطى. والذهب الإنساني يعلن حرية 


تعریفات ۳۳۱ 
الفرد ویعارض التهر البدني والديي» ویدافع عن حق الانسان في 
التمتع وفي إشباع الرغبات والحاجات الدنيوية ومن آبرز أتباع هذا 
الذهب في عصر النهضة بزارك ودانيٍ وبوكاشيو ودافنشي 
وكوبرنيك وشيكسبير وفرنسيس بیکون» وغيرهم. 

النظرية الكوالتية (ميكانيكا الكم) Quantum Mechanics‏ 

النظرية الكوانتية هي القسم من علم الطبيعة الذي يدرس حركات 
الحرئيات الصغيرة. وقد وضعت أسس ميكانيكا الكم عام ۸۱۹۲4 
على يد لويس دي بروجلي. الذي اكتشف الطبيعة الجسيمية الموجية 
للکمات الفيزيقية + وتطورت میکانیکا الک کنظام متماسكث علی 
ید شرودحر وها ينرنبرج وغیرهما. 

والسمات الأساسية لميكانيكا الکم كنظرية فيزيقية (هي الثنائية 
الجسيمية الوحيةء ومبدأ الارتياب..) 


الفعية Utalitarianism‏ 
نظرية أحلاقية تعتبر فائدة فعل ما معياراً لأحلاقيته» أسسها بنتام 
الذي صاغ مبدأها الأساسي القائل بأن "السعادة الکبری لا کبر عدد" 
تتحقق بإرضاء اهتماماتهم الفردية. وعکن حساب أحلاقية فعل ما 
حساباً رياضياً باعتبارهما رصيد اللذة رالا م الناتج عن هذا الفعل 
وقد أدحل حون ستيورات ميل على المذهب النفعي مبلا اللذة 

الجسمية . كذلك يحدد المذهب النفعي فهم وظائف الدولة والقانون. 


۳۳۲ تعريفات 


وقد آدی تطبیق ميدأ النفعية على نظرية العرفة إلى ظهور 


الذرائعية. 


الرشية Paganism‏ 
الاسم الذي كان يطلقه المسيحيون والسلمون الأول على 
المشركين الذين يعبدون الأوئان. بوساطة طقوس یقوم بها الفرد نحو 
الأوثان الي يعبدهاء والأوثان عادة تصنع على صررة الحيوان أو 
الإنسان» ويعتقد أنها مقر ذات فوق طبيعية تؤدي أمامها طقوس 

العبادة. 

وقد كان الإنسان البدائي يعزو قوة حاصة لبعض الأطعمة وكان 
يعبر عن ابحاهه نحو تشبيه الأشياء بالإنسان ببحت الصفات البشرية 
من الأحجار أو الأشجار وبذلك يجعلها مقدسة. 

Existentialism الوجودية‎ 

فلسفة الوحود» تیار في الفلسفة الحديثة حاول أن يملق نظرة عامة 
حديدة للعا ل وقد ظهرت بعد الحرب العالمية الأولى في آلانیا وبعدها 
في فرنسا. وتعكس الوجودية أزمة الليبرالية الي لم تعد في مركز 
یسمح ضا بالرد على التساؤلات الي تفرضها الممارسة التاريفية 
الاجتماعية المعاصرة؛ أو بتفسير عمليات الصعود والهبوط في الحياة في 
امجتمع الرأسمالي» ومشاعر الخوف واليأس وفقدان الأمل» الکامنة 
داحل أفراد اجتمع. إن الوحودية ردة فعل إزاء المذهب العقلاني 


تعريفات ۳۳۳ 
لعصر التنوير والفلسفة الكلاسيكية الألمائية ويذهب الوجودیون إلى 
أن العيب الجوهري في الفكر العقلاني هو أنه انطلق من مبدأ التناقض 
بين الذات والموضوع» أي أنه قسم العالم إلى بجالين: الموضوعي 
والذاني. وتعتقد الوحودية أن الفلسفة الأصيلة ينبغي أن تنطلق من 
وحدة الذات والموضوع. 

وهناك شكلان من الوحودية؛ الوحودية الدينية (مارسيل وياسبرزء 
برديائيف) والوحودية الإلحادية (هيد غر وسارتر وكامو). 

Positivism الوضعية‎ 

تيار واسع الانتشار في الفلسفة في الفرن التاسع عشر والعشرين. 

ينكر أن الفلسفة نظرة شاملة للعالم» ويرفض المشكلات التقليدية 
للفلسفة (علاقة الوعي بالوحود ...الخ) باعتبارهما (ميتافيزيقية) وغير 
قابلة للتحقق من صحتها بالتحربة. ويحاول اللهب الوضعي أن ملق 
منهجا للبحث أو (منطقا للجلم) يقف فرق التناقض بين الادية 
والمثالية. وإحدى المبادئ الأساسية لمناهج البحث الوضعية النزعة 
الظواهرية المتطرفة» ال تذهب إلى أن مهمة العلم هي الوصف 
الخالص للوقائع وليس نفسيرها. لقد أسس المذهب الوضعي أوغست 
كونت وهو الذي أوحد مصطلح الوضعية. 

الهولوكوست (الإبادة) )ؤسوعو1ه11 

كلمة يوئائية تعيي "حرق القربان بالکامل" وهي بالعبرية (شواه) 
وتترحم إلى العربية أحياناً بكلمة (المحرقة). وتستخدم كلمة 


۳۳۶ تعريفات 
(هولر کوست) ‏ العصر الحديث عادة للاشارة إلى بادة اليهود , 
ععتی تصفيتهم جسدياء على يد النازین. 

يوتوبيا (المديدة الفاضلة) هامهانا 

امجتمع الخيالي لسعادة الانسان الخالية من النقائص البشرية. كما 
يعيش الأفراد في هذا امجتمع بدون أي صراع أو تنافس بينهم وما إلى 
ذلك من المساوئ ال تحدث عن التفاعل البشري في كل جتمع 
بشري سواء في الماضي أو في الحاضر. 

وتستخدم الكلمة اليوم للدلالة على مشروع للنهوض الاجتماعي 


من المستحيل تحقیقه. 

المراجع 
مرسوعة اليهود واليهودية والصهيوئية دعبد لوهاب للسيري دار الشروق 
العجم الفلسفي المخحتصر ترجمة توفيق سلوم دار التقدم 
معجم العلوم الاحتماعية د. فريدريك معتوق دار أكادكيا 


معجم مصطلحات العلوم الاجتماعية د. آهد زكي بدوي مکتبة لبدان 
المعجم الرسوعي للأديان والعقائد د. سهیل زكار دار الکتاب العربي 


والمذاهب في العام 
الموسوعة الفلسفية ۰ ترجمة . مير كرم دار الطليعة 
المرسوعة الاقتصادية ترجمة, د.حسن للهموندي دار ابن سلدون. 


- عادل عبد للهدي 


حوارات لقرن جديد 


مفكرو العالم العربي من المغرب والشرق» رغم تباعد اتحاهانهم الفكرية يلتقون 
في محاولة جادة لكسر طوق العزلة ولمعاممة قضايا فكرية معاصرة في سلسلة صدر 
منها حتى الآن: 

» المسألة القافية في العالم العربي الإسلامي: د. رضران السيد» د. مد برقاوي. 

« الإسلام والغرب؛ الحاضر والمستقبل: زكي لیلاد د. ترکی علي الربیعو. 

٠‏ الاسلام والعصر: تحدياث وآفاق د, عمد سعيد رمضان البرطي» د.طبب تيزييي. 

ه ما العولة؟: د. حسن حتفي» د. صادق جلال العظم. 

٠‏ الديمقراطية بين العلمانية والإسلام: د. عبد الرزاق عيد؛ محمد عبد الجبار, 

٠‏ الربا والفاندة؛ دراسة اقتصادية هقارلة: د. رفيق يولس المصري» د. عمد 
رياض الأبرش. 

۰ التصخصة؛ آفاقها وأبعادها: د. محمد رياض الأبرش» د. لبيل مرزوق. 

+ ثقافة العرلة وعرلة الثقافة: د. برهان غليون» د. سیر أمين. 

+ الاقتصاد الإسلامي؛ علم أم وهم: د. غسان إبراهيم» د. منثر الفحف. 

+ تجدید الفقه الاسلامي: د. جال الدين عطية» د. وهبة الز حيلي. 

٠‏ الاجهاد بين الص والواقع والمصلحة: د. أحمد الريسوني» محمد جال باروت. 

ه الإمان والتقدم العلمي: د. هاني رزق» د. سالص حلي. 

والحوار ینمو.. وحلقات السلسلة تتوالى في الصدور متناولة آهم مشکلات العصر. 


| دَاناليخكر 
الطباعة والتوزيع والنشر 


* اسست عام ۱۹۵۷م 
- تزوید المجتمع بفکر يضيء له طريق مستقبل أفضل. 
- كسر احتکارات المعرفة» وترسیخ ثقافة الحوار. 
- تغذية شعلة الفكر بوقود التجديد المستمر. 
- مد الجسور المباشرة مع القارئ لتحقيق التفاعل الثقافي . 
- احترام حقوق الملكية الفكرية؛ تشجيعا للابداع. 
«بتماحها. 
- تنطلق من التراث جذور| تؤسس عليهاء وتبني فوقها دون أن تفف عندهاء وتطوف 


حولها, 
- تختار منشوراتها بمعايير الابداع والعلم؛ و الحاجةء و المستقبل؛ وتنبذ التقليد والنكرار 
ومافات آوانه. 
- تعتني بثقافة للكبار» كما تعتني بثقافة أطفالهم. 
- تخضع جميع أعمالها لتنقيح علمي وتربوي ولغوي وفق دليل ومنهج خاص بها. 
- تعل خططها وبر امجها للتشرء وتعلن عنها: شهريا وفصلياء وسنويا؛ ولاماد أطول, 
- تمستعين بلخبسة من المفكرين إضافة إلى أجهزتها الخاصة للتصرير؛ والأبحاث» 
والترجمة. 
* خدمانها: 
- بنك القاری النهم؛ ونام لقراء دار الفكر. 
- جائزة سنوية للابداع الأدبي والدراسات النقدية. 
- ريادة في مجال النشر الألكتروني. 
- اول موق متجدد بالعربية لناشر عربي على الإنترئث للتعريف باصدار آتها ونشاطائها. 
www.fikr.com‏ 
- إسهام فعال في مرقم (فرات) لخدمات الكتاب وتسويقه على الإنترنت. 
www.furat.com‏ 
- خدمة المستفتي بإشرافها على موقع الدكتور محمد سعيد رمضان البوطي. 
افیف 


۲ منشور|تها: تجاوزت ٠‏ ۰ عنوانا؛ تغطي ساثر لرو ع المعرفة. 


+ 
yk 
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الدكتور عزيز العظمة 

» من مواليد دمشق ۱۹4۷ع. 

ه أستاذ ف الجامعة الأمريكية في يروت. 

* درس لي عدة جامعاث عرية وأجنية, 

» الرئيس السابق للمنظمة العرييسة 
لحقرق نافرع رانا 

٠‏ کنبه بالعربية: 
- ابس خلدون وتاریخیته. 
- للكابة درد ولأمرفة اي 
- العرب والبرابرة. 
- التراث بين السلطان والتاريخ. 
- العلمانية من منظور مختلف. 
دنیا الدین في حاضر العرب. 

٠‏ وکتب تحتوي على حتارات من 
أكنابات الشدياق وابن تيمبة وحمد عبد 
لوهاب والارردي وابن خلدوت. 

» مزلفاته بالأجسبية: 
- ابن خلدون ودارسوه. 
- ابن حلدون. 
- کر العربي وافتمعات الإسلامية, 
- الإسلام والحداثة. 
- ملوك الاسلام. 

» وترجمت مولفاته إلى الألمالية 
والغرنسية والفارسية والركية 
واحرية والإسبائية والاتكليزية والعربية. 


الدكتور عبد الوهاب المسيري 

_ ليسانس آداب - أدب إنجحليري‎ ٠ 
.)۱۹۰4( جامعة الإسكندرية‎ 

٠‏ ماجستير في الأدب الإنجليزي 
وللقارن - جمعة كو لرمييافام هامح 

۵ - الولايات المتحدة 

الأمريكية (4 195). 

٠دكترراة‏ في الأدب الإنغليزي 
والأمريكي ولافارن - جامعة ترز 
Rutgers University‏ - الو لايات المتحدة 
الأمريكية (1559), 

٠‏ خبير الصهيونية ,م ركز الدراسات 
السياسية والإسزاتيجية بالأهرام 
(حتی عام 6۱۹۷۰ 
» عضو الوفد الدائم جامعة الدول 
العرية لدى هيئة الأمم (حتى عام ۱۹۷۹). 

ه أستلذ جامعة عون مس و حامعة لللك سمود 
وجضعة لكويت (حتى عام ۱۹۸۹). 

٠‏ أستاذ غير متفر غ بجامعة عين “مس 
(۱۹۸۹ - حتى الآن) 

٠‏ الستشار الأكادعي للمعهد لعلبي لفكر 
الإسلامي 1١1517(‏ - حتى الآن), 

٠‏ عضو بلس الأمناء لبامعة العلوم 
الإسلامية والاجتماعية - واشنطن - 
الولايات للتحدة 448 ١‏ حتى الآن). 


SECULARISM UNDER THE MICROSCOPE 
Al-Tmanîyah tahta al- Mijhar 
Dr. ‘Abd al-Wahhab al-Misîri , Dr, Azîz ۵۸ 


من أهم المصطلحات في الخطاب التحليلي الاجتماعي 
والسياسي والفسفي الحديث في الشرق والغرب مصطلح 
العلمانية. 

ويعتقد كثير من الناس أنهم یعرفون العلمانية تماما وذلك 
يسبب شيوع وتداول هذا الاسم كثيراء ولكن هذا الأمر بعيد 
عن الحقيقة. 

فخخطورة العلمانية أنها لم تقف عند الدراسات الفكرية 
النظرية» بل تسللت إلى الواقع في العديد من الممارسات 
الاحتماعية والسياسية. 

وبالنسبة لنا نحن العرب كان الاندراج في العالية بسلبياته 
وإيحابياته وما تم منه طوعا أم قسراء هو السیاق التاريخي 
للعلمانية في تاریخنا الحديث. 

في هذه اخوارية الفريدة'يعالجح مفگران عربیان مشهود 
هما بسعة الاطلاع على الفكر العربي والغربي موضوع 
العلمانية فيضعانه تحت المجهر كل من موقعه الفكري كي ترى 
كل أبعاده وأدق تفاصيله. 

لنقرأ ونتمعن لأن فهمنا يساعد على بناء مستقبلنا. 


DAR ۸۱ 
3520 Forbes Ave.. 259 
Pittsburgh, PA 15213 


U.S.A 
Tel: (412) 441-5226 
Fax: (412) 441-8198 
e-mail: fikrî fikr.com 
نا‎ 


